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TEX TAUSGABEN 
DER CHRYSOSTOMOS- UND BASILEIOSLITURGIE 
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im byzantinischen Ritus (Geist und Leben der Ostkirche, Band 2). 
Graz 1962 (griechisch und kirchenslavisch in Umschrift und deutsch). 





10 


Scanned by CamScanner 


VORWORT 


Die vorliegende Arbeit wurde im Dezember 1963 von der Ka- | 
tholisch-Theologischen Fakultat der Universitat Miinster als Ha- 
bilitationsschrift angenommen. Den Hochwiirdigen Herren Pro- 
fessoren der Fakultat sei dafiir herzlich gedankt, ganz besonders 
Herrn Professor Dr. E. J. Lengeling, der die Arbeit von Anfang 
an entscheidend foérderte und auch das Gutachten erstellte. — 
Meine Studien wurden erméglicht durch ein Habilitandenstipen- 
dium der Deutschen Forschungsgemeinschaft, fiir das ich auch an 
dieser Stelle danken mochte. 

Da die Arbeit auch auferhalb der eigentlichen Fachkreise auf 
Interesse rechnen darf, regten Herausgeber und Verlag die sehr 
~ -willkommene Veréffentlichung innerhalb der Reihe Sophia an. 


Miinster, im Marz 1964 


Hans-Joachim Schulz 
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EINFUHRUNG 


Die Begegnung mit den Kirchen des Ostens ist seit dem Pontifi- 
kat Johannes’ XXIII. in ein neues Stadium getreten. Dement- 
sprechend wird in Zukunft auch das theologische Bemiihen starker 
als bisher der ErschlieSung ostkirchlicher Tradition gewidmet 
sein. Der Wissenschaft vom Christlichen Osten, die bisweilen als 
Reservat einzelner Spezialisten erschien, wird es dabei obliegen, 
mit den anderen theologischen Disziplinen lebendigen Austausch 
zu pflegen. Dies gilt in besonderer Weise fiir die Beziehungen 
zwischen Ostkirchenkunde und Liturgiewissenschaft. Schon die 
Anfinge der liturgischen Erneuerung waren verbunden mit einer 
wachsenden Aufgeschlossenheit gegeniiber dem Christlichen Osten. 
Man denke an Dom Lambert Beauduin, den Initiator der litur- 
gischen Bewegung, der erster Prior des neugegriindeten Unions- 
klosters Amay sur Meuse (spater Chevetogne) wurde, oder an 
Odo Casel, der durch seine dem byzantinischen Liturgieverstand- 
nis so nahestehende Mysterienlehre der Sakramententheologie 
und Liturgiewissenschaft wesentliche Anregungen vermittelte. 
Der theologischen Eigenart Alterer orientalischer Liturgietexte 
widmete J. A. Jungmann seine Habilitationsschrift iiber die Stel- 


1 J. A. Jungmann, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet (Liturgie- 
geschichtliche Forschungen 7/8), Miinster 1925; 2. Aufl. mit Nachtrigen 
(Liturgiewissenschaftliche Quellen und Forschungen 19/20), Miinster 
1962. 

2 Pl. de Meester, Les origines et les développements du texte grec de 
la liturgie de saint Jean Chrysostome: Xovooortopixd. Studi e ricerche 
intorno a S. Giovanni Crisostomo (Rom 1908) 254-357. 

Ders., Art. Grecques (Liturgies): DACL VI, 1591-1662. 

3 J. M. Hanssens, Institutiones liturgicae de ritibus orientalibus IJ-ITI, 
De missa rituum orientalium. Rom 1930-32. 
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lung Christi im liturgischen Gebet! und wies so auch der Erfor- 
schung der orientalischen Liturgien den Weg. 

Diesen Weg michte die vorliegende Arbeit weiter verfolgen. Die 
Entwicklung der byzantinischen Eucharistiefeier von der Friih- 
zeit des byzantinischen Patriarchats bis zur Fixierung im 14. Jahr- 
hundert hat bisher keine umfassende Darstellung gefunden. Die 
grundlegenden Werke von Pl. de Meester? und J. M. Hanssens? 
haben zwar die Entstehungszeit der meisten liturgischen Texte 
und Handlungen geklart, doch blieben die theologiegeschicht- 
lichen Hintergriinde der Entwicklung meist auferhalb der Be- 
trachtung. Vor allem wurde das Zeugnis der Ikonographie und 
der Liturgiedeutung fiir die Geschichte der byzantinischen Litur- 
gie bisher nur wenig beachtet. So wird die Aufgabe dieser Arbeit 
vor allem: darin bestehen, innerhalb der einzelnen Epochen der 
byzantinischen Geistesgeschichte die wechselseitigen Beziehungen 
zwischen der Ausbildung der liturgischen Formen, dem Ausdruck 
der kirchlichen Kunst und der jeweiligen Deutungsart der Litur- 
giekommentare sichtbar zu machen. | 
Die liturgischen Kommentare sind fiir die Liturgie ihrer Zeit 
meist ebenso aufschlufreich durch ihre unterschiedliche symbo- 
lische Deutungsweise wie durch die liturgischen Einzelheiten, die 
in ihnen erwahnt werden. Die Ahnlichkeit ihrer Deutungsmotive 
mit der heute gliicklich tiberwundenen lateinischen MefSallegorese 
darf nicht dazu verleiten, beide Erscheinungen gleichzusetzen. In 
den orientalischen Liturgien ist die liturgische Entwicklung selbst 
mit der symbolischen Deutungsart untrennbar verbunden. So 
charakteristische Teile der byzantinischen Liturgie wie die Pros- 
komidie, die beiden Einziige, die Beigabe hei&en Wassers (Zeon) 
zum Heiligen Blut nach der Mischung der Gestalten und viele 
andere sind in ihrer geschichtlich gewachsenen Form nur von 
ihrer Symbolbedeutung her zu verstehen, in der das Wesen der 
Eucharistiefeier selbst bildhaft zum Ausdruck kommt. Von der 
Theologie des Bildes her aber ist die Ausdruckskraft dieser Riten 
zu werten. Die Bilderlehre selbst ist durch das 7. Okumenische 
Konzil legitimiert, wenn auch freilich nicht in threr typisch by- 
zantinischen Eigenart formal definiert. 
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Die bis zum 14. Jahrhundert gewordene Liturgie steht auch heute 
im Zentrum ostkirchlicher Frémmigkeit. Selbst im Kirchenbau 
ist man weiterhin bemiiht, den alten Vorbildern getreulich zu 
entsprechen. Und in den liturgischen Schriften und Katechismen 
wird bis heute die von Nikolaos Kabasilas (+ nach 1363) und 
Symeon von Thessalonike (+ 1429) vertretene Liturgiedeutung 
gepflegt*. So ist auch die Einbeziehung der kirchlichen Architek- 
tur und Ikonographie und der Liturgiedeutung in unsere Unter- 
suchung nicht nur von historischem Interesse. Auch sie tragt bei 
zur Begegnung mit den Kirchen des Ostens in ihrer lebendigen 
Realitat. Zugleich aber zeichnet sich so auch der Verlauf der | 
liturgischen Entwicklung deutlicher ab und zeigt um so mehr die 
Notwendigkeit der genetischen Liturgieerklarung, die sich zwei- 
fellos auch im Osten durchsetzen wird und die Voraussetzung fiir 
eine kiinftige liturgische Erneuerung ist, der keine Kirche ent- 
raten kann. 


EEE 


° - 
a 


4 In Rufland brachten gegen Ende des vorigen Jahrhunderts N. F. 
Krasnosel’cev, A. A. Dmitrievskij u.a. auch die liturgiegeschichtliche 
Forschung zur Bliite, doch widmeten sie sich vor allem dem Studium 
der liturgischen Handschriften, von denen nur wenige ins 1. Jahrtau- 
send zuriickreichen. 

' Die liturgiegeschichtliche Forschung in Griechenland hat zur Zeit in 
P. Trembelas einen namhaften Vertreter. 
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DER BEITRAG DER VATER ZUM WERDEN 
DER BYZANTINISCHEN LITURGIE 


Als erste Phase des Werdens byzantinischer Liturgie ist die Zeit 
zwischen den Gkumenischen Konzilien von Konstantinopel (381) 
und Ephesos (431) zu betrachten. Auf dem ersten dieser beiden 
Konzilien gelingt es der Hauptstadt am Bosporus, die urspriing- 
lich zum Metropolitanverband von Herakleia gehort, als , Neues 
Rom“ fiir ihren Bischof den »Ehrenvorrang“! unmittelbar nach 
dem rémischen Papst zu erlangen. Daf mit diesem Vorrecht zu- - 
nachst noch kein Patriarchat jurisdiktioneller Natur gemeint ist, 
zeigt die gleichzeitige ausdriickliche Bestatigung aller bisherigen 
Rechte fiir jene Metropolitanbezirke, die spater zum byzantini- 
schen Patriarchat gehdren werden?. Dennoch wird aus dem Ehren- 
vorrang sehr bald die jurisdiktionelle Oberhoheit tiber die um- 
liegenden Didzesen Thracia, Asiana und Pontus? und der wirk- 
liche Besitz des ersten Platzes unter den Ostlichen Patriarchaten. 
Diese Entwicklung wird durch den 28. Kanon des Konzils von 
Chalkedon! besiegelt, der den tatstichlich schon bestehenden Ver- 
haltnissen entspricht. 

Wahrend die Hauptstadt kirchenpolitisch in dieser Zeit bereits 
einen grofen Einflug besitzt, empfangt sie doch auf theologi- 
schem wie liturgischem Gebiet die entscheidenden Impulse noch 
von den alteren kirchlichen Zentren, insbesondere von Antiochien. 
Solchen Zentren entstammen auch die folgenden ihrer Bisch6fe: 
Gregor von Nazianz (379-381), Nektarios von Tarsos (381- 
397), Johannes Chrysostomos (398-404) und Nestorios (428— 


431)5, 
, 2d noeoBeta cig cynic“: 3. Kanon (COD 28). 

ne S Ebd. 
_ COD 75 £, 

Vel. P. de Meester, Art. Grecques (Liturgies): DACL VI, 1596. 
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Nach Kaisareia und Antiochien weist auch der Ursprung der bei- 
den byzantinischen Anaphoratexte, die den Namen des heiligen 
Basileios und des heiligen Johannes Chrysostomos tragen. Wie 
sich zeigen wird, hat Basileios an der Formulierung der nach ihm 
benannten Anaphora wirklichen Anteil. Dagegen erfolgt die Zu- 
weisung der zweiten Anaphora an Chrysostomos erst spat und 
enthalt hochstens insofern einen geschichtlichen Kern, als sie den 
antiochenischen Ursprung der Anaphora und eine friihe, viel- 
leicht bis auf Chrysostomos zuriickreichende Verwendung in 
Konstantinopel durchblicken la&t. Vor allem aber haben die bei- 
den Vater durch ihre Theologie zur liturgischen Entwicklung 
beigetragen: Basileios durch seine das Konzil von Konstantinopel 
vorbereitende Lehre vom Heiligen Geist, Chrysostomos aber 
(wie auch sein antiochenischer Studienfreund Theodor von Mop- 
suestia) durch seine die liturgische Symbolbildung und Dramatik 
fordernde Mysterienlehre. : 

So haben die Vater dieser Zeit die Liturgie von Konstantinopel 
ebenso befruchtet wié die Liturgie ihrer Heimat, und die spatere, 
im eigentlichen Sinne byzantinische Liturgie ist ohne ihre Theo- 
logie nicht zu verstehen. 


A. Ursprung und Authentizitat der byzantinischen 
Anaphoratexte 


Die byzantinische Kirche schreibt ihre beiden Liturgieformulare, 
die sich in der Anaphora und einigen anderen Priestergebeten* 
unterscheiden, dem heiligen Basileios dem Groen und dem hei- 
ligen Johannes Chrysostomos zu2. Die Liturgie des heiligen Bas!- 


1 Diese Eigengebete sind: das erste und zweite Glaiubigengebet, das 
Gabengebet, das Gebet zur Ektenie der Darbringung, das Gebet zur 
Verneigung des Hauptes, das Danksagungsgebet nach der Kommunion 
und das Schlufgebet (nach dem Ambogebet). 

* Die Gottliche Liturgie unseres heiligen Vaters Basileios des Grofsen 
wird heute nur noch an 10 Tagen im Jahr gefeiert: am Fest des Hei- 
ligen (1. Januar), an den Sonntagen der Groen Fastenzeit (ausgen- 
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leios erscheint unter diesem Namen in sdmtlichen erhaltenen 
Handschriften, von denen die alteste3 dem ausgehenden 8. Jahr- 
hundert angehort, wahrend sich der Name des heiligen Johannes 
Chrysostomos in den altesten Codices noch nicht eindeutig auf 
die ganze Liturgie, bzw. alle ihre Eigengebete bezieht*. Doch 
selbst die konstanteste Verfasserangabe in der Textiiberlieferung 
bietet noch keine Gewiahr fiir eine Verfasserschaft im historischen 
Sinn. Offensichtlich ist dies z.B. bei Liturgieformularen unter 
dem Namen eines Apostels oder Apostelschiilers. Of bedeutet 
eine solche Zuweisung nur ein Treuebekenntnis zur Tradition der 
betreffenden Ortskirche und ihren Griindern. Immerhin besteht 
bei der Zuweisung an einen Kirchenvater des 4. Jahrhunderts 
eine gewisse Chance, daf§ dieser an der Formulierung der Litur- 
gie, d.h. an der Formulierung des Anaphorakerns, wenigstens 
mitbeteiligt war. Diese Chance steigt, wenn dieselbe Anaphora 
unter demselben Namen in Kirchen verschiedener Liturgietradi- 
tion Verwendung findet und wenn die Bezeugung des Textes und 
der Verfasserschaft an die Lebenszeit des betreffenden Kirchen- 
vaters nahe heranreicht. Dies aber ist bei der Basileiosanaphora 


tatsachlich der Fall. 


1. Der heilige Basileios und die Basiletosanaphora 


Das einhellige, bis ins 8. Jahrhundert zuriickreichende Zeugnis 
der liturgischen Handschriften fiir die Verwendung der Basileios- 


Palmsonntag), am Griindonnerstag und an den Vorabenden von Ostern, 
Weihnachten und Epiphanie. — An den tbrigen Tagen (in der Grofen 
Fastenzeit jedoch nur an den Samstagen) wird die Géttliche Liturgie 
unseres heiligen Vaters Johannes Chrysostomos gefeiert. — Jeweils am 
Mittwoch und Freitag in der Groen Fastenzeit und an den drei ersten 
Tagen der Karwoche wird in Verbindung mit der Vesper die Kommu- 
nionteier der Vorgeheiligten Gaben begangen. — Bis ins 11. Jahrhundert 
war die Basileiosliturgie die haufiger verwendete. In den Altesten Co- 
dices steht sie an erster Stelle. 

Es ist der Vatikanische Codex Barberinus graecus 336, abgedruckt 

e1 F. E. Brightman, Liturgies Eastern and Western I, Eastern Liturgies 
(Oxford 1896) 309-344. 
* Siehe u. S, 25. 
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liturgie unter diesem Namen wird durch verschiedene Alter 
anzt: 

ye eaehat zeugt der 32. Kanon der Synode in Trullo 
(692), der von neuem den Brauch einscharft, bei der Liturgie- 
feier dem Wein etwas Wasser beizumischen, denn So hatten es 
Jakobus, der Herrenbruder und der grofse Basileios iiberlieferts, 
Sehr aufschlufreich ist eine Stelle aus der im Jahre 543 entstan- 
denen® Schrift des Leontios von Byzanz ,,gegen Nestorianer und 
Eutychianer“: ,Er (Theodor von Mopsuestia) wagt noch eine 
andere Freveltat... Eine andere Anaphora erdichtet er gegen 
jene, die von den Vatern den Kirchen iiberliefert ist, indem er 
weder die der Apostel ehrt, noch die im Heiligen Geiste nieder- 
geschriebene Anaphora des grofen Basileios achtet. Wobei er 
eher eine Summe von Blasphemien als von Gebeten zusammen- 
gestellt hat.“7 

In die Jahre kurz nach dem Tode des heiligen Basileios fiihrt uns 
Faustus von Byzanz. Ein langerer Passus seiner Geschichte der 
Armenier ist offensichtlich der Basileiosanaphora nachgebildet’, 
ohne daf diese direkt genannt wird. Daf unsere Anaphora we- 
nigstens in die Zeit des heiligen Basileios zuriickgeht, kann dem- 
nach nicht bezweifelt werden. Es fragt sich-nur, ob sie tatsachlich 
von Kappadokien her und von Anfang an unter dem Namen 
des heiligen Basileios verbreitet wurde und welchen Anteil in 
diesem Falle der Erzbischof von Kaisareja an jhr hat. 

Mancher Miihe ware der Liturgiehistoriker tiberhoben, k6nnte 
er folgendem Zeugnis glauben, fiir das der Name des Patriarchen 
Proklos von Konstantinopel (434-446) in Anspruch genommen 
wurde: Viele Hirten und Lehrer der heiligen Kirchen haben Li- 


turgieformulare iiberliefert; von ihnen sind die ersten und be- 
_rtihmtesten Clemens und Jakobus. 


der die Nachlassigkeit und Schwiache 
durch die Linge der Liturgie belaste 


»Der heilige Basileios nun, 
der Menschen bedachte, die 
t wurden, erlaubte, die Li- 


© Mansi XI, 956, — 
S Beck 373. 

7 PG 86, 1368 C. 
8 Text bei Hanssens n. 671. 


Vel. Hanssens n. 1485. 
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turgie in kiirzerer Form zu lesen. Nicht lange danach wollte un- 
ser Water, der mit der goldenen Zunge begabte Johannes... 
jeden teuflischen Vorwand ausrotten; daher nahm er vieles weg 
und verfiigte, daf kiirzer zelebriert werde.“® 

Diese Stelle erklart sehr anschaulich die Entstehung der beiden 
byzantinischen Anaphoratexte und ihre verschiedene Lange. 
Durch Kiirzung also seien sie aus der Klementinischen Liturgie 
(im 8. Buch der Apostolischen Konstitutionen) entstanden. Lei- 
der nur stammt dieses Zeugnis nicht von Proklos. Seit langerem 
wufte man, daf es nicht vor dem 7. Jahrhundert entstanden sein 
konnte!®, Neuerdings ist es als Falschung des 16. Jahrhunderts 
erkannt worden!!, Auch inhaltlich ist der Bericht voll von Un- 
méglichkeiten. Die Klementinische Liturgie wird als echtes Werk 
des Apostelschiilers betrachtet und aus ihrer Lange der Schluf 
gezogen, daf$ die langere Liturgie jeweils die friihere sei. In 
Wirklichkeit stellt die Liturgie der Apostolischen Konstitutionen 
ein Idealformular aus der zweiten Hialfte des 4. Jahrhunderts 
dar, das wahrscheinlich niemals in liturgischem Gebrauch gewesen 
ist!2, Doch selbst wenn man diese Liturgie fiir urspriinglicher 
halten wollte als die des Basileios und Chrysostomos, so kénn- 
ten diese immer noch nicht durch blofe Kiirzung aus der ersten 
entstanden sein18, Bekanntlich waren im 3. Jahrhundert die bi- 
sch6flichen Liturgen bei der Formulierung des eucharistischen 


° Tractatus de traditione divinae missae: PG 65, 849-852. Dieser Text 
fand zusammen mit dem Erstdruck der byzantinischen Liturgien (1560) 
weite Verbreitung. 

*0 Vel. z. B. O. Bardenhewer, Geschichte der altkirchlichen Literatur IV 
(Freiburg 1924) 207. 

‘! F. J. Leroy, Proclus, ,de traditione divinae Missae“: un faux de 
C. Palaeocappa: OrChrP 28 (1962) 288-299. 

Vel. z.B. J. A. Jungmann, Missarum Sollemnia (Wien 51962) 46 
und Hanssens n. 673, 658. 

‘’ Diese Auffassung vertrat noch H.Lietzmann, Messe und Herren- 
mahl (Arbeiten zur Kirchengeschichte 8) Bonn 1926. S. 133 heifit es: 
»Unsere weitere Untersuchung wird zeigen, da die ausgebildeten 
Orientalischen Liturgien der spateren Zeit, insbesondere Ba und Ja, ihre 
Prafation aus dem vollstandigen Text von AK herausgezogen haben.“ 
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Hochgebets weitgehend frei!4, so dafs, als Fixierungen des Wort- 
lauts tiblich wurden, zunachst viele Formulare unabhangig neben- 
einander standen. Die Entstehung eines Formulars aus dem an- 
deren durch Kiirzung oder Erweiterung wird man spater nur 
dann annehmen diirfen, wenn sich zwischen verschiedenen Ana- 
phoratexten so aufergewohnliche Ubereinstimmungen zeigen, 
da das allgemeine (in der Struktur und einigen Formulierungen 
traditionell festliegende) Anaphoraschema als Erklarungsgrund 
offensichtlich nicht ausreicht. | 

Eine solche Nahe besteht nun tatsachlich zwischen der griechisch- 
byzantinischen und der griechisch-adgyptischen Basileiosanaphora. 
So hatte schon A. Baumstark erklart: Die agyptische Basileios- 
anaphora ist ,offenbar nichts anderes als cine kiirzende und 
_ agyptischem Brauche anbequemte Bearbeitung des byzantinischen 
Basileiosformulars.“18 Die Abhangigkeit des einen Formulars 
vom anderen war damit herausgestellt. Aber konnte das Abhin- 
gigkeitsverhaltnis nicht umgekehrt liegen? Um in dieser Frage 
eine eindeutige Antwort zu erhalten, hat H. Engberding zum 
Textvergleich auch die griechische Jakobus- und Markusanaphora 
herangezogen!®, Es zeigte sich, daf die vergleichbaren Abschnitte 
des Hochgebets der Markus-, Jakobus- und der agyptischen Ba- 
sileiosanaphora dem Umfang nach und inhaltlich ein einheitliches 
Schema verwirklichen, von dem die byzantinische Basileios- 
anaphora durch zusiitzliches Sondergut erheblich abweicht. Der 
Schluf konnte nur sein: » Nicht die Kiirze der agyptischen, son- 
dern die einzig dastehende Lange der byzantinischen Form be- 
darf der Erklarung“; nicht Kiirzung sondern Erweiterung hat 
die verschiedene Lange ergeben, und also muf die byzantinische 
Form als Erweiterung eines dlteren Formulars betrachtet wet- 
den‘7. Da nun die erweiterte Form schon wenige Jahre nach dem 


14 Vel. zB. Jungmann, ebd. 


15 A. Baumstark, Die Messe im Morgenland (Sammlung KGsel), Kemp- 
ten 1906, 72, 


Hi, Engberding, Das Eucharistische Fochgebet der Basileiosliturgi¢ 
(Miinster 1931), 

‘T Ebd. LX XIV, LXXVI. 
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Tode des heiligen Basileios durch Faustus von Byzanz bezeugt | 

und die liturgiereformerische Tatigkeit des grofen Kappadokiers 

auch sonst bekannt ist!8, liegt es nahe, die erweiterten Anaphora- 

stellen der Redaktion des Heiligen zuzuschreiben, besonders 

dann, wenn sie seiner theologischen Konzeption entsprechen. 

Dies nun ist unbestreitbar. ,.Nehmen wir gleich die iiberzeu- 

gendste Stelle ... Wie scharf ist da die Persdnlichkeit Christi 

herausgearbeitet! Was die Heilige Schrift in scharfer Pragung der 

Begriffe an theologischer Erkenntnis iiber den menschgeworde- | 

nen Sohn Gottes bot, ist hier in geradezu klassischer Form zu- 

sammengetragen.“!9 — ,, Wer das Apostolische cipporov vergleicht | 

mit den Kirchenversammlungen zu Nikaia und Konstantinopel, ! 

erkennt die gleiche Verschiebung im Ethos. Dort die kerygma- | 

tisch knappe Fassung, hier die theologisch-spekulativen Erwel- | 

terungen.“29 Diese Erweiterungen verraten den konsequenten | 

Eingriff eines Theologen, wie Basileios es war, dessen Verfasser- : 

schatt fiir die erweiterte Form somit die gré%te Wahrscheinlich- 

keit erhalt. | 

Die letzte Gewifheit hat nun B. Capelle erbracht, indem er viel- 

faltige Ubereinstimmung des Sondergutes der byzantinischen 

Basileiosanaphora mit den Schriften des Heiligen und solchen 

Werken nachwies, die Basileios als Traditionsbeweise fiir seine 

Lehre benutzte?!. Unerlalich mute einem Theologen wie Basi- 

leios eine dem Konzil von Nikaia entsprechende Neufassung 

der christologischen Textstellen erscheinen. Als Gewahrsmann | 

dafiir aber konnte niemand geeigneter sein als Athanasios. So | 

zeigt schon die erste erweiterte christologische Textstelle (Br 322, | 

28-323, 2) auffallende Ubereinstimmung mit Athanasios (PG | 
| 


18 J,.A.Jungmann, Die Stellung Christi im liturgischen Gebet (Miinster 
11925, 21962) 155-163; M. J. Lubatschiwskyj, Des hl. Basilius liturgi- 
scher Kampf gegen den Arianismus: ZkTh 66 (1942) 20-38. 

19 Engberding, ebd. LXXYV. 


20 Ebd. LXXVI. | 
21 B. Capelle, Les liturgies ,,basiliennes” et saint Basile (= Anhang zu: 


I. Doresse — E. Lanne, Un témoin archaique de la liturgie copte de s. 
Basile, Bibl. du Muséon 47, Louvain 1960). 
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25, 217 BC), besonders durch die Ubernahme des typisch atha- 
nasianischen Ausdrucks ,,gleichf6rmiges Siegelbild“ (Zpeayic 
iodtumos)22. 

Die erste Erwaihnung des Heiligen Geistes im Hochgebet mufte 
Basileios besonders zu Erweiterungen anregen, galt seine theo- 
logische Arbeit doch vor allem der rechten Lehre vom Heiligen 
Geist. Tatsachlich enthalt diese mit vielen Schriftzitaten durch- 
setzte Stelle (Br 323, 3-11) zahlreiche Anklange an andere 
Stellen bei Basileios. Typisch basilianisch ist die Bezeichnung | 
des Heiligen Geistes als ,,Quelle der Heiligung* (4 any} tod 
GYLAGLOD)?3. 

Im heilsgeschichtlichen Teil des Hochgebets nach dem Dreimal- 
heilig zeigt ein langerer Abschnitt (Br 324, 14-325, 19) auffal- 
lige Ahnlichkeit mit einem entsprechenden Abschnitt aus der lan- — 
geren Monchsregel. Am aufschlufreichsten sind die letzten vier 
Glieder des Abschnitts (Br 325, 9-19), von denen je drei in der 
langeren Regel (PG 31, 913 C), in de Spiritu Sancto (PG 32, 
140 B), in der Epistula 261 (PG 32, 969 A) und zwei in der 
5. Homilie iiber das Hexaemeron (PG 29, 108 C) wiederkeh- 
ren®*, Diese erweisen sich so sehr nicht nur als theologisches, son- 
dern auch stilistisches Eigengut des Basileios, da& nurmehr er 
selbst als Redaktor der Anaphora in Frage kommt. 


2. Der heilige Johannes Chrysostomos und die Chrysostomosanaphora 


Weit schwieriger als bei der Basileiosliturgie ist es bei der Chry- 
sostomosliturgie, einen historischen Zusammenhang zwischen der 
Anaphora und dem Heiligen zu erweisen. Vor dem 11. Jahrhun- 
dert spielte diese Anaphora ohnehin eine weit geringere Rolle in 
Byzanz als die des heiligen Basileios?5. Schon die liturgische Text- 
tiberlieferung ist in der Zuweisung nicht von Anfang an eindeu- 
tig. Im Vatikanischen Barberini-Codex des ausgehenden 8. Jahr- 


22 Ebd. 51 f. 
3 Ebd. 55 £. 
* Ed, 67 €. 


", Bl. Hanssens n. 1484, wo die Codices aufgefiihrt werden, in denen 
die Basileiosliturgie an erster Stelle steht. 
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hunderts steht der Name des Chrysostomos nur vor dem Kate- 
chumenengebet*®, dem Offertoriums-27 und dem Ambogebet?8, | 
7Twar ist nicht ausgeschlossen, daf§ der Name vor dem Katechu- 
menengebet als dem ersten wirklichen Eigengebet der Chrysosto- 
mosliturgie dieses Codex?® auch die Zuweisung aller folgenden 
Eigengebete einschliefSlich der Anaphora zum Ausdruck bringen 
soll3°, doch bleibt diese Annahme hypothetisch. 

Noch schlechter steht es um die aufere Bezeugung. Die zahlrei- 
reichen Quellen, die fiir die Basileiosliturgie angefiihrt werden | 
konnten, enthalten kein Wort von einer Liturgie des heiligen Jo- | 
hannes Chrysostomos. Nur zwei von ihnen erwahnen auf er der 
Basileiosliturgie noch ein anderes Liturgieformular. Der 32. Ka- 
non der Synode in Trullo nennt die wohlbekannte Jakobus- 
liturgie, deren Heimat Jerusalem ist; und Leontios von Byzanz 
beklagt sich tiber die Verschandelung einer Liturgie der heiligen 
Apostel durch Theodor von Mopsuestia. Ware es méglich, daf | 
diese Liturgie spater den Namen des Goldmunds erhalten | 
hatte? Tatsachlich gibt es eine Zwélf-Apostel-Anaphora unter 
den syrisch jakobitischen Liturgieformularen, auf deren Ahn- 

lichkeit mit der Chrysostomosanaphora schon I. E. Rahmani hin- 

gewiesen hatte?! Die Verwandtschaft beider Texte wurde in 

einer eingehenden Untersuchung durch H. Engberding glanzend 








6 Kbyt) xatnxounsvov 20d tis ayiac &vapogds, to} Xevoootopov 

(Br 315). 

27 Hixt tic moooxouidtjs tod c&yiov “Lodvvov tot Xgvooordov pera. 

1) dnotedyvor te &yia SHoa év vi ayig toamély ... (Br 319). 

28 Hixi dnioddubwvos tod Xevoootduov (Br 343). | 
29 Die ersten Gebete des Barberinitextes der Chrysostomosliturgie (zur 
Proskomidie = Br 309, zum Kleinen Einzug = Br 312, zum Trisha- 

gion = Br 313 f.) haben sich in der liturgischen Praxis nicht durch- 

gesetzt. An ihrer Stelle gelten die Normalgebete, die im Barberini- | | 
Codex dem Basileiosformular als dem damals meistgebrauchten zuge- 

Wwiesen sind. ) 
9 Diese Auffassung vertritt Hanssens n. 1490. | 
st I, E, Rahmani, I fasti della chiesa patriarcale antiochena (Rom 1920). 
XXVI-XXXI. 

Ders., Les liturgies orientales et occidentales étudiées séparément et 
comparées entre elles (Beyrouth 1929) 388, 403, 712. 
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bestatigt®2. Beide gehen auf eine griechische Anaphora des 4. Jahr- 
hunderts zuriick, deren Heimat vermutlich das Gebiet yon Ap- 
tiochien ist8, 
Eine Ubernahme der Apostelanaphora in Konstantinopel schon 
zur Zeit des Chrysostomos oder Nestorios ist nicht unwahrschein- 
scheinlich. Wenn Leontios von Byzanz behauptet, Theodor von 
Mopsuestia habe die Apostelanaphora verandert, so setzt er de- 
ren Gebrauch wenigstens fiir Mopsuestia in Kilikien voraus. Die 
Tradition der nestorianischen Kirche aber schreibt eine liturgie- 
schépferische Tatigkeit gleicherweise ihren beiden Heiligen Theo- 
dor und Nestorios zu. Die Nestoriosliturgie, die bis heute eines 
der drei Normalformulare der nestorianischen Kirche ist, sei als 
echtes Werk des Nestorios vom Katholikos Mar Abba (f 552) 
aus dem Griechischen ins Syrische iibersetzt worden, als dieser 
»Vor seiner im Jahre 536 erfolgten Erhebung zur héchsten Wiirde 
der persisch-nestorianischen Kirche im Romerreich weilte. “34 LieRe 
sich nun zeigen, da Nestorios ebenfalls die Apostelanaphora 
umgestaltete, so mii&te man wohl auch annehmen, daf ihm diese 
als Liturgie seines Bischofssitzes Konstantinopel vorlag, da mit- 
hin die Chrysostomosanaphora unter dem Namen der Apostel 
wie in Kilikien, so auch in Konstantinopel schon bald nach 
Chrysostomos heimisch war. 
A. Baumstark hat die Nestoriosanaphora (Ne) mit der Anaphora 
des Basileios (Ba) und des Chrysostomos (C) verglichen35 und 
eine Abhangigkeit zwischen Ne und C fiir unbestreitbar erklirt: 
Qualitativ wird der Ubereinstimmung zwischen Ne und C ,,da- 
durch eine besondere Bedeutung verliehen, daf sie sich auf simt- 
liche positiven Ziige erstreckt, die in der verglichenen Partie fiir 
C im Gegensatz zu allen anderen griechischen Liturgien bezeich- 





2 FI, Engberding, Die syrische Anaphora der Zwoélf Apostel und ihre 
oe OrChr ITI, Serie, 12 (1937) 213-247. 
» 245, 


*“* A. Baumstark, Zu 
(1913; 299-313) 319 
85 Ebd. 302-308. 


t Urgeschichte der Chrysostomusliturgie: ThG1 5 
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nend sind36; den trinitarischen Abschluf der Einleitung des eucha- 
ristischen Dankgebetes3’, die seinen ersten Hauptteil (vor dem | 
Trishagion) abschlieSende zusammenfassende Formel vom Dank | 
fiir alles8, dem Dank auch fiir diese Aettoveyia®®, die konzessive | 
Ankniipfung der Trishagionseinleitung”, das zusatzlose otavgot*, | 
das réov statt tapijs*? und das tijc éx SeEvHv (ohne Angabe wes- | 
sen!) xadéSgacg*? der Anamnese. Endlich ist zu beachten, daf die | 
den beiden Texten gemeinsamen Elemente des Wortlautes in | 
beiden genau in derselben Reihenfolge auftreten. Nimmt man | 
alles dies zusammen, so kann von einem mehr oder weniger zu- | 
falligen Charakter des Befundes nicht die Rede sein, sondern es | 
mu in der einen oder anderen Richtung ein Verhialtnis direkter 
Abhiangigkeit zwischen C und Ne angenommen werden“, 

Diese Abhangigkeit interpretierte Baumstark zunachst als Ent- 
stehung von C aus Ne durch Kiirzung. Nach den Untersuchun- 
een Engberdings aber sah er die Urspriinglichkeit von C als er- 
wiesen an‘®. Nach Baumstark ergibt sich also folgendes Bild: 
Sicher ist, daf§ Ne durch Erweiterung aus C entstanden ist. 


36 Vel. die folgenden fiir C (in Ubereinstimmung mit Ne) charakteri- 
stischen Stellen in den von Baumstark in Parallelkolumnen gebotenen 
Texten von C und Ne oder bei Brightman, wo die Eigenart von C 
gegeniiber Ba gut erkenntlich ist. - Die folgenden Anmerkungen be- 
ziehen sich auf diese Stellen im Text von C bei Brightman: 

st Br 322, 5 t. 

8 Br.322, 13 ft. 

39 Br 322, 21. 

© Br 322,23 ff. 

*) Br 328550: 

a2 Ebd. 

43 Br 329, 2. 

“4 Baumstark 308. 

45 Seine endgiiltige Auffassung hat Baumstark anlaflich sciner Rezen- 
sion von H. Lietzmann, Messe und Herrenmahl (OrChr III, 6, 1931, 
114) ausgesprochen: ,,Die tatsachliche textliche Entwicklung ging den 
... Weg immer reicherer Ausgestaltung eines urspriinglich kiirzesten 
Kernes. Gerade hier schafft nun die Untersuchung Engberdings iiber Ba 
in exaktester Weise Klarheit und wird so endgiiltig Irrwege verram- 
meln, die auch ich selbst noch... bei meinem Kampfe fiir die Prioritat 
der Nestorios- gegeniiber der Chrysostomosliturgie gegangen bin.“ 


27 


Scanned by CamScanner 


H6chstwahrscheinlich ist, da& Nestorios selbst Ne redigiert hat 
Ebenso ist es wahrscheinlich, da8 C als Liturgie der Fauptstadt 
verwendet wurde. Dies alles erhdht die ohnehin bestehende 
Wahrscheinlichkeit, da die Apostelanaphora den Weg von An- 
tiochien nach Konstantinopel in der Zeit der liturgisch regen Be- 
ziehungen vor 431 gefunden hat46. 


“’ O. Heiming deutet in seiner Rezension (ALW 7, 1961, 253) zu Raes, 
L’authenticité de la liturgie byzantine de s. Jean Chrysostome (OrChrP 
24, 1958, 5-16) die Méglichkeit an, dafs schon der Goldmund selbst die 
Apostelliturgie benutzt haben kénnte, nennt aber auch die vielen noch 
unerfiillten Voraussetzungen eines solchen Nachweises. Jedenfalls fiihrt 
von der spateren Zuweisungstradition an Chrysostomos kein Weg zum 
Nachweis der Authentizitat, was auch Raes hervorhebt. 


B. Der dogmengeschichtliche Ort der byzantinischen Anaphora 


Schon die genannten Textbeispiele fiir den theologischen Stil der 
basilianischen Redaktion der byzantinischen Basileiosanaphora 
lieBen die dogmengeschichtliche Situation deutlich erkennen. Es 
sind die Bemiihungen um die weitere Entwicklung der Christo- 
logie und der Lehre vom Fleiligen Geist, die zu liturgischen Re- 
formen Anlaf geben. Basileios steht hier keineswegs allein. J. A. 
Jungmann hat in seiner bereits eingangs genannten Untersuchung 
liber ,,die Stellung Christi im liturgischen Gebet“ vor allem am 
Beispiel der liturgischen Gebetsanrede und des Gebetsschlusses 
die dogmengeschichtlich bedingten Wandlungen ; 


1. Christologie und Anamnese 
Die im 4. Jahrhundert vordringliche Abwehr des Arianismus im 


le Glaubensiiberzeugung vom ewig 


1 Jungmann 120 if, 
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und das dementsprechende liturgische Beten zum Vater durch 
unseren Herrn Jesus Christus“ wegen der Gefahr arianischer 
MiSdeutung? zuriicktreten mufte zugunsten einer stirkeren Be- 
tonung der Gottheit Christi, die ihren liturgischen Ausdruck im 
Lobpreis des Vaters ,,mit dem Sohne“ fand. 

Im Mittelpunkt dieser Entwicklung stehen die Stadte Antiochien 
und Kaisareia. In Antiochien, wo seit der Verbannung des 
katholischen Bischofs Eustathius im Jahre 330 die Arianer die 
Oberhand hatten, bildeten um 350 die beiden Laienaszeten Dio- 
dor von Tarsus und Flavian den Mittelpunkt fiir das Haufchen 
entschiedener Katholiken dieser Stadt. Diese fiihlten sich durch 
die von den Arianern jedenfalls mit der nétigen Emphase vor- 
getragene Doxologie Ad&o xargl &r’ viot év Gyio avetpatt heraus- 
gefordert, und sie begannen um diese Zeit in ihren eigenen got- 
tesdienstlichen Versammlungen, im Psalmengesang bei den Hei- : 
ligtiimern der Martyrer und dann auch in der gemeinsamen 
Kirche an deren Stelle die Form zu gebrauchen: Ada xatel xat 
vid xa &yio avebpatt. Die beiden Doxologien wurden so zu Lo- 
sungsworten der beiden Parteien.“* 

Eine ahnliche kritische Lage ergab sich in Casarea, wo ebenfalls 
eine starke arianisch gesinnte Partei vorhanden war; nur stand 
hier der heilige Basileios der Grofte als Bischof auf seinem Posten. 
Um gegen die arianische Auslegung der alten Doxologie zu pro- 
testieren, begann er eines Tages, als er mit dem Volke — 
auch die Doxologie ,an den Gott und Vater mut dem —~ 
samt dem Heiligen Geiste’ ... neben der anderen durch den | 
Sohn im Heiligen Geiste®... Zu gebrauchen™. — 
Wahrend die orthodoxe Theologie dieser Zeit einerseits die Gott 
heit Christi im Sinne der Wesensgleichheit mit dem Vater - 
die Arianer energisch betonte, bezog sie sich da, wo : dice 
Mittlertum Christi ging, mit Vorliebe auf das ges ; 7 me 
Erlésungswerk. Aussagen der Schrift und —, non 
Unterordnung des Sohnes unter den Vater konnten So, 


? Ebd. 151 ff, 
* Ebd. 154, 
* Ebd. 155, 
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Erdenleben des Herrn verstanden, eindeutig auf seine Mensch. 
heit bezogen werden. ,,Seit die liturgische Gebetsreform von 
Cisarea und Antiochien die einstens SO lebendig empfundene 
priesterliche Tatigkeit Jesu als des hier und jetzt fungierenden 
Ubermittlers unserer Gebete und Opfer mehr und mehr ver- 
dunkelte, wurde die priesterliche Tatigkeit Jesu immer stirkey 
auf sein einstiges menschliches Erlosungswerk konzentriert. Dem- 
entsprechend trat auch die Messe als Re-prdsentation, als Ver- 
segenwartigung der vergangenen Heilstat Jesu starker in den 
Vordergrund“*, ,,.Im Anamnesischarakter des Herrenmahls fand 
man das Mittel, wie die vergangene Heilstat uns gegenwiartig 
werden und uns Anteil an der Erlésung geben kann“6. 

Die starkere Betonung des allgemeinen Anamnesischarakters der 
Eucharistiefeier mufte auch zur reicheren Ausgestaltung der spe- 
ziellen Anamnese fiihren. Tatsachlich ist dies in den Liturgien 
des 4. Jahrhunderts unverkennbar. Hief es bei Hippolyt einfach: 
»Indem wir also seines Todes und seiner Auterstehung gedenken, 
bringen wir Dir Brot und Kelch dar“7, so werden nun in beiden 
byzantinischen Anaphoratexten als Gegenstand des Gedachtnis- 
ses das Leiden, das Kreuz, das Grab, die Auferstehung nach drei 
Tagen, das Sitzen zur Rechten des Vaters und die zweite glor- 
reiche Wiederkunft genannt’. 

Autschlufreicher noch als die vermehrte Aufzahlung der Heils- 
taten im eigentlichen Anamnesetext ist die Riickwirkung der 
Anamnese auf die Form des Gedachtnisbefehls und den Einset- 
zungsbericht. So erscheint in der Basileiosliturgie der Gedachtnis- 
befehl so formuliert, da nicht nur das Pauluswort: ,Sooft ihr 
dieses Brot esset und diesen Kelch trinket, verkiindet ihr den 
Tod des Herrn® (1 Kor 11, 26), sondern auch noch dessen litur- 
gische Erweiterung: ,und bekennt ihr meine Auferstehung“ dem 


5 Betz 128. 
6 Ebd. 194. 


7B. 8 , 
sation = oe ai de saint Hippolyte (Liturgiewissen- 
8 Br 328 £. orschungen 39), Miinster 1963, 16. 
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Herrn selbst im Anschluf an sein eigenes Wort: ,'Tut dies zu : 
meinem Gedachtnis“ in den Mund gelegt wird?. | 
Die Eucharistiefeier als Re-prdsentation, ja, als genaues Gleich- | 
bild des Abendmahls wird in dieser Zeit so konkret aufgefaft, | 
daf der biblische Einsetzungsbericht eine weitere Angleichung an : 
die liturgische Praxis erfahrt. So heift es nun in der byzantini- 

schen Basileiosanaphora bei den Worten iiber das Brot: ,,Er sagte 

Dank und segnete, heiligte!°, brach und gab es seinen heiligen 

Jiingern ...“ Beim Kelch heift es: ,Er mischte ihn, sagte Dank 

und segnete, eiligte ihn’! und gab ihn seinen heiligen Jiin- 

germ... 

Bezeichnend fiir die starkere Betonung des Anamnesischarakters 

der Eucharistie ist auch die folgende Anderung der basilianischen 
Anaphoraredaktion. Die altere Wendung: ,,Er hinterlief uns die- 

ses grofe Geheimnis seiner Liebe“!2 in der Uberleitung zum Ein- 
setzungsbericht wird nun entsprechend der liturgischen Anamne- 

sis konkretisiert: ,,Er hinterliefS$ uns als Andenken (ixouvhwata) 

seines heilbringenden Leidens das, was wir nach seinem Auftrage 
dargebracht haben. “18 


2. Geistlebre und Epiklese 


Die basilianische Anaphoraredaktion bot bereits ein Beispiel da- 
fiir, wie die auf den Heiligen Geist beziiglichen Stellen des Ana- 
phoratextes in der Zeit des 2. Okumenischen Konzils nach star- 
kerer Betonung und Erweiterung verlangen. Dies gilt insbeson- 
dere fiir die Epiklese. Auch ein alterer Epiklesetyp, der den Geist 
nennt, aber inhaltlich eher als Logosepiklese anzusprechen ware", 
kann in dieser Zeit nur noch als Epiklese des Heiligen Geistes 
verstanden werden. Die Deutung der Konsekration als Werk des 


° Br 328, 20 ff. 
0 Br 328, 1. 
11 Br 328 10f. 


‘= Engberding, Das Eucharistische Hochgebet der Basileiosliturgie 
24, 1-3, 


“| Ebd. 25, 1-5 = Br 327, 19-23. — Vel. Capelle 72. 
“* Betz 290 ff. und 334 ff. 
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Heiligen Geistes!® setzt sich nun um so eher durch, als seit Atha. 
nasios im Kampf gegen die Pneumatomachen auch die Inkarna. 
tion in besonderer Weise als Werk des Heiligen Geistes betont 
wird!®, , Als der Logos sich in die heilige Jungfrau herablieg« 
sagt Athanasios, ,da kam zugleich mit ihm auch der Heilige 
Geist in sie, und der Logos bildete und formte sich im Heiligen 
Geist den Leib in der Absicht, durch sich die Schépfung zusam- 
menzufassen und dem Vater darzubringen und in sich alles wie- 
der zu versdhnen. “17 

Die Entwicklung der Geistepiklese, die genau dem dogmatischen 
Fortschritt in der Lehre vom Heiligen Geist entspricht, lat sich 
in orientalischen Anaphoratexten gut verfolgen. Eine sehr friihe 
Entwicklungsstufe spiegelt die Epiklese der ostsyrischen Liturgie 
_ der Apostel Addai und Mari wider: ,,Kommen mige, Herr, Dein 
Heiliger Geist und ruhen auf dem Opfer Deiner Knechte, es 
segnen und heiligen, auf da es uns gereiche, Herr, zur Ver- 
zeihung der Frevel, zur Vergebung der Siinden, zur grofen Hoft- 
nung der Auferstehung von den Toten und zum neuen Leben im 
Fiimmelreich mit allen, die vor Dir wohlgefillig gewesen sind. 
Und fiir all dies, Dein grofes und wunderbares Heilswerk uns 
zugute, wollen wir ohne Unterla& Dir danken und Dich preisen 
in Deiner Kirche . . .“18 Diese Epikleseform erinnert an die Epi- 
klese Hippolyts. Beiden ist gemeinsam: die Herabrufung des 
Heiligen Geistes auf die Gaben, ohne da von deren Wandlung 
zu Leib und Blut Christi ausdriicklich die Rede ist, die Herab- 
kunft des Geistes zur Heiligung der Teilnehmer und die un- 
mittelbare UOberleitung der Epikleseformel zum Preise Gottes. 


© Diese Auffassung der Vater hat freilich nichts zu tun mit der im 
14, Jahrhundert bei byzantinischen Theologen aufkommenden Fixie- 
rung des Konsekrationsmomentes auf die Epiklese. Bei den Vatern ist 
die spezielle Epiklese Verdeutlichung dessen, daf§ die Anaphora auf 
Grund ihres Epiklesecharakters dic Einsetzungsworte an den Gaben 
zur Wirkung kommen 1ift. Vel. Betz 330 ff 

16 Betz 291, 


‘7 Ad Serap. epist. 1, 31 (PG 26, 605 A). — 
48 Br 287. — Vel. Betz 337, SA chee 
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Die nachste Entwicklungsstufe stellt die Epiklese der igyptischen 
Basileiosliturgie in ihrem urspriinglichen Textstiick dar. Sie be- 

schreibt die Wirkung des Heiligen Geistes auf die Gaben als ein 

gyiatew und dvadeinvytn &yva tv &yiwv'®. Hier sind also bereits 

swei Wandlungstermini (dyidtew und dvadeixvu?°) eingefiihrt, 

und der Konsekrationseffekt wird in der Bezeichnung der Ga- 

ben als &yia tHv Gyiwv?! ausdriicklich hervorgehoben. Doch wer- 

den Ausgangs- und Endpunkt des jeweiligen Wandlungsvorgangs 

(Brot zu Leib Christi und Wein zu Blut Christi) noch nicht mit 

der ganzen spateren Klarheit einander gegeniibergestellt. 

Um der dogmatisch-liturgischen Entwicklung zu geniigen, wurde 

diese Epikleseformel spater ziemlich unorganisch durch ein zu- 
sitzliches Textstiick erweitert?2, das offenbar aus der Jakobus- 
liturgie stammt, in der es ebenso vorkommt, aber aus dem | 
Vorhergehenden organisch herauswachst, wahrend es in der i 
Aeyptischen Basileiosliturgie als nachtraglich prazisierende Wie- 
derholung des vorher schon einmal Gesagten erscheint. 

Die fortschrittliche Epikleseform der Jakobusliturgie in Jerusa- 
lem ist auch durch die Mystagogischen Katechesen ,,Kyrills“ aus- 
driicklich fiir die zweite Halfte des 4. Jahrhunderts bezeugt?® und i 
stellt eine Tradition dar, die wohl nicht erst durch das 2. Okume- 
nische Konzil begriindet ist. 1 
Die scharfste Fassung der Epiklese ist der Chrysostomosliturgie ' 


19 B. Botte, L’épiclése dans les liturgies syriennes orientales: SE 6 

(1954; 48-72) 56. 

0 Zum Terminus dyiatew vgl. Betz 302 ff., zu davadetuvup: E. Peter- 

son, Die Bedeutung von é&vadeixvupu in den griechischen Liturgien. 

Festgabe f. A. Dei&mann (Tubingen 1927, 320-326) und die Rezension 

von A. Baumstark: JLW 7 (1927) 357. 

1 Der Kommunionruf té &yia totic aylotg ist im 4. Jahrhundert all- 

gemein verbreitet. Vgl. fiir Jerusalem Br 466, 24 (Kyrill), fiir An- 

tochien Br 475, 12 (Chrys.) und Br 24, 20 (Ap. Konst.). Zum Ausdruck : 

it cyto. tv &ytwv bei den alexandrinischen Vatern vel. Betz 304. | 
Botte 54 ff., wo die Epiklesetexte von Ba, Ja, C verglichen und ana- 

lysiert werden. — Bei der Erweiterung ging die urspriingliche Schluf- 

wendung YL TOV &ytwv verloren. a 
Cat. myst. 5,7 (J. Quasten, Monumenta eucharistica et liturgica 

vetustissima II, Flor. Patr. 7, 101). — Vgl. Br 465 f. 
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eigen. Nicht nur Ausgangs- und Endpunkt eae ap tha 
den genannt, dieser selbst wird liber ies noc einmal 

a eicklich und zwar als Werk des Heiligen Geistes in den Epi- 
Saenalidaliwactii verwandelnd durch Deinen Heiligen Geist“24 
bezeichnet. Diese Worte sind in der urspriinglichen Apostelana- 
phora noch nicht enthalten?®, wohl aber in jenem Formular, das 
der Verfasser der Nestoriosliturgie bet seiner Redaktion benutzt 
hat26, Diese scharfste Zuspitzung einer Geistepiklese, die weit 
“ber die Formulierung der Basileiosanaphora hinausgeht, ware 
vor dem Konzil von 381 kaum zu erklaren27. Um so verstind- 
licher aber wird sie als direkte Auswirkung dieses Konzils, be- 
sonders dann, wenn die Apostelliturgie die Wirkung des Konzils 
schon bald nach 381 auf konstantinopolitanischem Boden ertah- 


-ren konnte. 


24 ustaPahov tH xvevpati cov tH wyi~@ (Br 330, 5 f.). 

25 LH. Engberding, Die syrische Anaphora... 226. 

26 Botte 61. 

27 Die Behauptung von A. Baumstark (Comparative Liturgy, London 
1958, 48), die spezielle Geistepiklese sei vor 381 iiberhaupt nicht mog- 
lich gewesen, die in dieser Verallgemeinerung nicht zu halten ist (vgl. 
ebd. die einschrinkende Bemerkung des Herausgebers B. Botte), hat fur 
die zugespitzte Fassung des Epikleseschlufstiicks von C sicher Giiltig- 
keit (vgl. O. Heiming: ALW 5, 1957, 114). 





C. Die sakramentale Wirklichkeit des Anaphorageschehens 
in der Symbolgestalt der Gesamtliturgie 


Die Ausgestaltung der Anaphora im 4. Jahrhundert ist vor allem 
gekennzeichnet durch den trinitarischen Ausbau der Einleitung 

— zum Dreimalheilig und die Erweiterung der speziellen Anamnes¢é 
wr Epiklese. Dadurch wird zunichst eine Verdeutlichung des 
, . > ee Eucharistiegebetes erreicht, das so als Textgestalt 
wd ramentalen Abendmahlswirklichkeit noch starker in Er- 
mung tritt. Denn die spezielle Anamnese unterstreicht das 


hristusgedachtnis, insbesondere als 


kirchliche Abendmahl als C 
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wirklichkeitsmachtige Verkiindigung des Todes und der Aufer- 
stehung des Herrn. Der durch die erweiterte Einleitung beson- 
ders hervorgehobene Engelsgesang des Dreimalheilig aber unter- 
streicht die Bedeutung des Abendmahls als einer Vorwegnahme 
himmlischer Wirklichkeit. Der von den Synoptikern bezeugte 
eschatologische Aspekt des Abendmahls! erscheint nun unter Be- 
tonung von Gedanken des Hebraerbriefes und der Apokalypse 
in neuer Akzentuierung, indem das Eschaton nicht mehr nur als 
Gegenstand der Erwartung, sondern schon als Anteil der Gegen- 
wart gesehen wird. Der Ausbau der speziellen Epiklese aber 
steigert den Gedanken der Aufnahme unter die Engel beim Ge- 
sang des Dreimalheilig? zur Epiphanie Gottes selbst und hebt 
zugleich durch die starkere Betonung des Wandlungsvorganges 
die Eucharistie als sakramentale Inkarnation® und Verkiindigung 
von Tod und Auferstehung im Sinne der Anamnese hervor. 

Die Anaphora erscheint nun so sehr von heilsgeschichtlicher und 
himmlischer Wirklichkeit erfiillt, dafS die ganze Liturgiefeier da- 
von erfaft wird. Auch die nicht im strengen Sinne sakramentalen 
Handlungen der Eucharistiefeier erscheinen im Glanze des eigent- 
lichen Mysteriengeschehens nun als ehrfurchtgebietend und 
»schauervoll*, ohne daf ihnen jedoch zunichst eine selbstandige 
heilsgeschichtliche oder himmlische Symbolik, analog zum sakra- 
mentalen Geschehen der Eucharistiefeier, zugeschrieben wiirde. 
Auf einer weiteren Stufe der Entwicklung aber werden diese 
Handlungen zu eigenen Symbolen, die bildhaft aufs neue dar- 
stellen, was die Eucharistiefeier sakramental bewirkt, wobei sie 
zugleich die sakramentale eucharistische Symbolik inhaltlich dif- 
ferenzieren. 

Diese Entwicklung lat sich bei den Vatern des 4./5. Jahrhun- 
derts, besonders bei den antiochenischen Vatern, gut verfolgen. 


1 Mt 26, 29; Mk 14, 25; Lk 22, 16. _ 
® Eine Theologie des Dreimalheilig in der christlichen Liturgic bietet 
E. Peterson, Das Buch von den Engeln (Miinchen 1935, °1955, Theol. 
Traktate 1951). | 

3 Uber die Epiklese als liturgische Gestalt der eucharistischen Inkarna- 


tion vgl, Betz 318 ff. 
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Unter ihnen schaffen vor allem Johannes Chrysostomos und 
Theodor von Mopsuestia die Voraussetzungen fiir die Ausbi]- 
dung und Deutung der spateren byzantinischen Liturgie. 


1. Der Mysteriencharakter der Liturgie nach Johannes Chrysostomos 


Als Mysteriengeschehen erscheint die Liturgie bei Johannes Chry- 
sostomos. Die ganze Feier ist ihm so sehr Anamnesis des Heils- 
werkes und Offenbarung himmlischer Wirklichkeit, daf die irdi- 
sche Liturgiegestalt ganz davon iiberstrahlt wird. ,,Glaubet“, so 
fordert Chrysostomos seine ZuhGrer auf, ,,da% auch jetzt jenes 
Mahl (Jesu Abschiedsmahl) ist, an dem er selber teilnahm. Denn 
in nichts unterscheidet sich jenes von diesem. Denn keineswegs 
bereitet dieses nur ein Mensch, jenes aber er selber, vielmehr be- 
reitet dieses wie jenes nur er. Wenn du also siehst, wie der Prie- 
ster dir die Kommunion reicht, dann meine nicht, der Priester 
sei es, der dies tut; sondern Christi Hand ist es*, die sich dir ent- 
gegenstreckt. “5 

Auch die duSeren Umstinde von einst und jetzt liegen dem Pre- 
diger am Herzen: ,,Dieser unser Tisch ist derselbe wie jener (von 
einst) und enthalt nichts Geringeres... Hier (unser Kirchen- 
| raum) ist jenes Obergemach, wo sie damals beisammen waren; 
| von hier aus gingen sie an den Olberg.“6 — Die folgenden Worte: 
) »SO lat auch uns hingehen zu den Scharen der Armen, das ist- 
| unser Olberg* zeigen, da der Vergleich zwischen einst und jetzt 
| nach seinen einzelnen Faktoren sehr differenziert zu verstehen 
! ist, da8 z. B. vom Abendmahlstisch keineswegs dieselbe Identitit 
| wie von der Eucharistie selbst ausgesagt werden kann. Dennoch 
| bleibt bestehen, da es Chrysostomos um die Einbeziehung auch 





= — 


Laas saan ODL OAL AL CLA LEAL ALTACE Set ee 
< a 


* Starke Anklange an diese Stelle enthalt in der byzantinischen Litur- 


gie das Gebet vor der Erhebung der Gestalten und der Brotbrechung: 
»ochau auf uns Herr Jesus Christus... Du thronst oben mit dem Va- 
ter und bist unsichtbar auch be; uns. Reiche uns gndadig mit Deiner 
machtigen Fland Deinen reinen Leib und Dein kostbares Blut und 
durch uns Deinem ganzen Volke“ (Br 341, vel. Br 393), 
In Mt. hom. 50, 3 (PG 58, 507) — Betz 103. 

In Mt. hom. 82, 5 (PG 58, 744) — Betz 103. 
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der auferen liturgischen Gegebenheiten in den Mysteriencharak- 

ter der Eucharistiefeier geht. 

Auch Vergegenwartigung der Inkarnation ist die Eucharistie. 

Wiederum erscheint dem Prediger die ganze Liturgiefeier in 
weihnachtlichem Glanze: ,, Wenn wir mit glaubigem Herzen hin- 

zutreten, so werden wir ohne Zweifel den Herrn schauen, in der 

Krippe liegend. Denn der Abendmahlstisch vertritt die Stelle der 

Krippe. Auch hier wird der Leib des Herrn liegen, nicht in Win- 

deln eingewickelt wie damals, sondern von allen Seiten vom 

Heiligen Geiste umgeben.“7 

Als Vergegenwartigung des Todes ist die Liturgie so sehr eine 
Nachahmung und ein Miterleben des Todes Christi, da schon 

dadurch jene Haretiker widerlegt werden, die am Opfertode 

Christi zweifeln: ,, Wenn die Haretiker fragen: ,Wie kann man | 
denn erkennen, daf Christus geopfert wurde?‘, so stopfen wir | 
ihnen den Mund, unter anderem auch durch Hinweis auf die | 
Mysterien. Denn wenn Jesus nicht gestorben ist, was sollen dann 

die liturgischen Verrichtungen® versinnbilden?“? 

Als sakramentale Gestalt himmlischer Wirklichkeit sieht Chry- 

sostomos die Liturgie durch die Gegenwart der Engel erwiesen: 

»Der Priester ist von Engeln umgeben. Der Altarraum und das 

ganze Heiligtum ist von himmlischen Machten erfiillt, die dem 

huldigen, der auf dem Altar gegenwirtig ist.“1 

Die Einbeziehung der ganzen Liturgie in die eucharistische Sym- 

bolik wird bei Chrysostomos besonders deutlich in der weiten 
liturgischen Anwendung des Mysterienbegriffs. Der Mysterien- 

begriff des Chrysostomos ist, wie G. Fittkau nachgewiesen hat, 

nicht an die Kultmysterien gebunden!!, sondern geht von der 


" Hom. de beato Philogono 6 (PG 48, 753) — Betz 296. 
“ Der hier verwendete Ausdruck t& teAobusva bezeichnet die gesamte 
tituelle Liturgiefeier (O. Casel, JLW 6, 1926, 153; Fittkau 180; Betz 
220). In diesem Sinn wird er von verschiedenen Vatern (Betz 220) und 
den spateren byzantinischen Kommentatoren der Liturgie gebraucht. 
- In Mt hom. 82, 1 (PG 58, 739) — Betz 220. 
4 De sac. VI, 4 (PG 48, 681). 

G. Fittkau, Der Begriff des Mysteriums bei Johannes Chrysostomos 
(Theophaneia 9), Bonn 1953, 87. 
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s Wortes: ,verborgene geheime Wirklich- 
ee oe “die Seana christlichen Sinn als Heilsratschlyg 
Gottes und seine Offenbarung in Jesus Christus verstanden 
wird!3, Gerade dieser Mysterienbegriff aber erlaubt es dem Kir- 
chenvater, den Begriff so auf die Sakramente, insbesondere auf 
die Eucharistie, aber auch andere kirchliche Wirklichkeiten anzy- 
wenden, dafS zugleich deren Stellung innerhalb der gesamten 
Heilsordnung sichtbar wird. Auf diese Weise zeigt sich um so 
deutlicher, welche Bedeutung Chrysostomos dem Kultisch-Sakra- 
mentalen und dem Liturgischen beimift: Von den etwa 275 
Textstellen im Werk des Chrysostomos, in denen das Wort My- 
sterium vorkommt, herrscht an 200 Stellen der Plural Loto 
vor, der 160mal kultisch-sakramentale Wirklichkeiten, davon 
125mal die eucharistischen Mysterien bezeichnet!4. 

Als Offenbarung géttlicher Wirklichkeit werden die Mysterien 
»gottlich®, ,,heilig*, »Seisterfiillt*, in bezug auf die menschliche 
Unwiirdigkeit ,schauervoll* und »furchterregend“15 genannt. Oft 


stehen Ausdriicke beider Art miteinander bei dem Wort ,,My- 
Sterien “16, 


Bezeichnend ist nun, wie Chrysostomos die 
gebenheiten der 
Partizipieren laf 
bezeichnet: Scha 


verschiedenen Ge- 
Eucharistiefeier an ihrem Mysteriencharakter 
t, indem er sje ausdriicklich als , schauervoll“ 


uervoll ist der Altar und die Statte, wo die 


12 Ebd. 83. 
*8 Ebd. 89, 
‘4 Ebd. 88 


5 An den Stellen, wo Lvotneia die Ey 
ort 61mal mit einem Attrib 


lem aber bej Chr : 
ySostomos, Kyrill (bzw. Johan- 
nes ‘von Jerusalem) und Theod Iaie 
a > - ivy der liturgiegeschichelit og arte ee 
gefunden, ia as aaa 
en. “Als Ausdruck “ltswandels im 4. Jahrhundert 


me; ann eingehend von J. A. 
Stellung Christi, 2, Aut Christi 217-222) untersucht. Vel, jetzt: Die 


. Unster 1962 - : 
Ort verzeichnete n ri: > Nachtrige XX] f. und die 
© Fittkau 125, 0 * Literatur, 
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Heiligen Schriften aufbewahrt werden!’. ,,,Heilig und schauer- 
voll‘ sind vor allem der Altarraum der Kirche, in der die Eucha- 
ristie gefeiert wird’, ferner die Zeit, in der sie vollzogen wird, 
die Gebete der Liturgie®®, der Ruf des Diakons: ,Das Heilige den | 
Heiligen’*!, das Vaterunser und das Credo bei der Einweihungs- | 
feier22, endlich der heilige Bruderkuf§ und der gegenseitige Am- | 
plex’? bei dem eucharistischen Mahl.“24 Alle diese Gegenstinde, 
Handlungen und Gebete laf{t Chrysostomos am sakramentalen 
Mysterium teilhaben, ohne jedoch den Mysteriengehalt der Ge- | 
samtfeier gleichsam auf sie zu verteilen, wie dies sehr bald, be- 
ginnend schon bei Theodor von Mopsuestia, tiblich wird. 


2. Der Bildcharakter der Liturgie nach Theodor von Mopsuestia 


Mehr als Johannes Chrysostomos widmet Theodor von Mopsue- 
stia der Eigenbedeutung der aufSeren Liturgiegestalt seine Auf- 
merksamkeit. Die unterschiedliche Sichtweise der beiden grofen | 
Antiochener zeigt sich schon in der Art, wie sie den Priester der : 
irdischen Liturgie auf Christus beziehen. Fiir Chrysostomos war | 
es charakteristisch, wenn er sagte: ,Gegenw@4rtig ist Christus auch | 
jetzt. Er, der jenen Tisch einst bediente, bedient auch diesen jetzt. 
Denn nicht ein Mensch ist es, der bewirkt, daf% die Opfergaben 
Leib und Blut Christi werden, sondern er selbst, der fiir uns ge- 
kreuzigte Christus. Seine auf ere Gestalt ausfiillend, steht ein 
Priester da und spricht die Worte von einst; aber die Kraft und 
die Gnade kommen von Gott.*25 Auch nach Theodor handelt 
witklich Christus in der Eucharistie, aber er handelt vermittels 
des sichtbaren Priesters. Dessen Tun vermittelt und vergegen- 


/ 


17 Ebd. 126, 

18 Contra eos, qui subintrod. hab. virg. 10 (PG 47, 509). 

19 Ebd. und: In I. Cor. hom. 36, 5 (PG 61, 313 D). 

0 In II. Cor. hom. 2, 6 (PG 61, 399 B). 

*t In Hebr. hom. 17, 5 (PG 63, 133 A); In illud: Vidi Dom. hom. 6, 3 
(PG 56, 138 D). 

22 In I, Cor. hom. 40, 1 (PG 61, 348 B). 

°8 De prod, Jud. hom. 1, 6 (PG 49, 382 B). 

** Fittkau 126 f. 

5 De prod. Jud. hom. 1, 6 (PG 49, 380) — Betz 104. 
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wartigt Christi Tun. In diesem Sinne sagt Theodor: ,, Was unser 
Herr Christus wirklich vollbracht hat und noch vollbringen Wird, 
das vollbringen nach unserem Glauben die von der edttlichen 
Gnade erwahlten Priester des Neuen Bundes durch die Sakya- 
mente, “26 
Bei Theodor als dem konsequentesten Theologen der antiocheni- 
schen Schule tritt auch die typisch antiochenische Weise antiaria- 
nischer Neuakzentuierung der Wahrheit vom Hohenpriestertum 
Christi am meisten in Erscheinung. Christus ist fiir Theodor zwar 
der himmlische Hohepriester, aber nicht so sehr durch sein stin- 
diges Eintreten fiir uns, sondern als der, ,der sich setzte zur 
Rechten des Thrones der Majestat im Himmel“ (Hebr 8, 2). Das 
aber heift: er fiihrt sein Priestertum ... aus, da er starb, auf- 
erstand und in den Himmel auffuhr, um auch uns alle aufer- 
stehen und in den Himmel auffahren zu lassen“27. Daher muf 
auch in der Liturgie dieses priesterliche Handeln nachgebildet 
werden. Wie der Priester Eikon Christi ist28, so mtissen auch die 
liturgischen Handlungen zu Bildern des geschichtlichen Erldsungs- 
werkes, insbesondere auch der Auferstehung werden. Starker als 
Chrysostomos betont also Theodor, da die Liturgie Anamnese 
des geschichtlichen Heilswerkes einschlieflich der Auferstehung 
ist, und da die Verwirklichung dieser Anamnese geschieht kraft 
der liturgischen Flandlungen, die naherhin als wirklichkeitsver- 
mittelnde Bilder, Typen und Symbole bezeichnet und gedeutet 
werden. 
So wird es verstandlich, wenn Theodor nun erstmals in der Ge- 
schichte der Liturgieerklarung den einzelnen Riten die Darstel- 
ung ho ba mm Phasen des Erlésungswerkes Christi zu- 
pam taiety werden die wichtigsten Abschnitte der Liturgie 
gung — Anaphora mit Einsetzungsworten — Epi- 


a cat. 15, 19 (Tonneau-Devreesse 495) — Betz 136. 

w — cat. 7 (Tonneau-Devreesse 487) — Betz 132. 

bit) (eilkon) ten enken, daft der, welcher jetzt am Altar steht, ein Ab- 
ikon) jenes Hohenpriestets ist . -» Er vollzieht gleichsam in einer 


Art von Bild (eikon) die Lituroia 4: 
cat. 15, 21; — 497) — Vol, “Wei se maa unsagbaren Opfers .. © (Hom. 
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klese — Brechung und Mischung — Kommunion) mit den Stadien 
des Lebens Christi von seinem Gang zum Opfertod bis zur Auf- 
erstehung gleichsam synchronisiert. Zur Gabeniibertragung heift 
es: , Durch das Mittel der Typen miissen wir Christus sehen, der 
jetzt herausgetiihrt wird, sich zur Passion begibt und der in 
einem anderen Augenblick von neuem auf dem Altar ausgestreckt 
wird, um geopfert zu werden. Wenn namlich in den heiligen 
Gefaffen, den Patenen und Kelchen das zur Darbringung be- 
stimmte Opfer herauskommt, so muft du denken, da unser 
Herr Christus herauskommt und zum Leiden gefiihrt wird. Er 
wird dabei aber nicht von den Juden gefiihrt, denn es ist nicht 
erlaubt und geht wirklich nicht an, dafs in den Symbolen unseres 
Lebens und Heils eine Beziehung auf Schlechtes enthalten ist. 
Vielmehr sind sie Bilder, die uns auf den Dienst jener unsicht- 
baren Machte weisen, die auch einst, als sich das heilbringende 
Leiden vollzog, gegenwartig waren und ihren Dienst erfiillten?9. 
... Du muft also die Diakone, wenn sie nun das Opfer zur Dar- 
bringung heraustragen, als Abbild der unsichtbaren dienenden 
Geister betrachten. “30 — Mit der heilsgeschichtlichen Symbolik der 
Liturgie verbindet Theodor hier die himmlische, die er ebenfalls 
als erster unter den Vatern so konkret auf das aufere Erschei- 
nungsbild der Liturgie bezieht. Zwar nahm mit anderen Vatern 
auch Chrysostomos den Dienst der Engel fiir die Eucharistiefeier 
in Anspruch; Theodor aber sieht die Gegenwart der Engel durch 
die Diakone bezeichnet, wobei nicht nur die liturgische Funktion, | 
sondern sogar die aufere Gewandung der Diakone®! bedeutungs- : 
voll ist. — Die Symbolik der Gabeniibertragung bei Theodor 

wird besonders nachhaltig die byzantinische Liturgie beeinflus- 

sen, in der dieser Ritus eine noch groéfere Bedeutung erlangt als 

in den anderen Liturgien. 

*® Theodor erinnert hier besonders an Lk 22, 43. 

* Hom. cat. 15, 25 (503-505). 

» Sie haben auch ein Kleid (oxfjpa), das der Sache entspricht, denn 

ihr duferes Gewand ist erhabener als sie; auf die linke Schulter aber 


legen sie das Orarion, das hangt nach beiden Seiten gleichmafig her- 


= ios, Letzterer Umstand wird eingehend gedeutet (Hom. cat. 15, 23; 
— 1 . 
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Von hoher symbolischer Bedeutung ist auch das Niederstellen dey 
Gaben auf dem Altar: Und wenn die Diakone das Opfer herbej- 
sebracht haben, stellen sie es auf den Altar ,zur vollkommenen 
Erfiillung des Leidens. So glauben wir, daf$ Christus auf dem 
Altar wie im Grabe liegt und sein Leiden schon vollendet hat. 
Deshalb liefern diejenigen Diakone, die Tiicher tiber den Altar 
breiten, durch diese Handlung ein Abbild der Grabtiicher.*s2 
Diejenigen aber, die sich, sobald er niedergelegt ist, zu beiden 
Seiten des Altars aufstellen und tiber dem heiligen Leib facheln, 
damit ihm nichts nahe komme, stellen die Engel dar, die, solange 
die Grabesruhe Christi andauerte, zu seiner Verehrung bei ihm 
weilten, bis sie seine Auferstehung sahen®’. — Diese Deutung der 
Gabenniederlegung wird ebenso wie die Deutung der Gabeniiber- 
tragung eine grofe Zukunft haben. Schon kurze Zeit nach Theo- 
dor findet sich eine ahnliche Darstellung bei Isidor von Pelusion: 
»Das reine Linnen, das bei dem Dienst der Opfergaben entfaltet 
wird, ist die Liturgie des Joseph von Arimathaa. Denn wie jener 
den Leib des Herrn in ein Leintuch wickelte und dem Grab an- 
vertraute, durch das unser ganzes Geschlecht die Auferstehung 
erlangte: so finden wir, ist das Opferbrot, das wir auf dem Lin- 
nen konsekrieren, ohne Zweifel Christi Leib, der uns jene Un- 
sterblichkeit hervorsprudeln lat, die Christus der Heiland ge- 
wahrte, der von Joseph begraben ward, von den Toten aber 
auferstand.“34 — Auffallende Ahnlichkeit mit dieser Stelle zeigt 
der folgende Hymnus der byzantinischen Liturgie, der bei der 
Niederlegung und Bedeckung der Gaben nach dem Grofen Ein- 
zug gesprochen wird: ,,Der edle Joseph nahm vom Kreuzesholz 
Deinen unbefleckten Leib, hiillte ihn, mit wohlriechenden Salben 
gesalbt, in ein reines Linnen und setzte ihn in einem neuen Grabe 
bei. — Lebenspendend, bliihender als das Paradies, strahlender 
als jedes k6nigliche Gemach, zeigte sich, Christus, dein Grab, die 
Quelle unserer Auferstehung. “35 

32 Hom. cat. 15, 26 (505). 

33 Hom. cat. 15, 26 f. (507). 


4 Epist. I, 123 (PG 78, 264 D — 265 A) — Betz 235. 
3 Br 379. 
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Die Symbolik des Todes und der Auferstehung verwirklicht sich | 
‘n der Eucharistiefeier letztlich in der Konsekration. Dem tragt 
Theodor in seiner Deutung der Einsetzungsworte und der Epi- 
klese Rechnung: ,,Unser Herr sprach, als er die beiden (Gestal- 
ten) iibergab: ,Das ist mein Leib, der fiir euch gebrochen wird 
zur Vergebung der Siinden’ und ,dies ist mein Blut, das fiir euch 
vergossen wurde zur Nachlassung der Siinden‘’. Durch das erste 
Wort offenbart er seine Passion, durch das zweite die Heftigkeit 
und Intensitat des Leidens, bei dem viel Blut vergossen wurde. 
Deshalb stellen auch wir nach dieser Tradition die beiden Ge- 
stalten auf dem Altar, um anzuzeigen, was stattfand . . .“36 — Die 
Epiklese und das weitere Geschehen der Liturgie entspricht vor 
allem der Auferstehung: ,,Es mu von da an unser Christus von 
den Toten auferstehen durch die Kraft dieser Handlungen und 
seine Gnade auf uns alle ausgiefSen, was nicht anders erfolgen 
kann, als durch das Kommen der Gnade des Heiligen Geistes. 
Denn dieser war es auch, der ihn einst auferweckte. “37 — Von der 
Epiklese her deutet Theodor auch die Brechung, die Bezeichnung, 
vor allem aber die Mischung der Gestalten und die Kommunion. 
Zur Mischung sagt Theodor: ,,Daher ist es Vorschrift, dafS wir 
stiickweise das lebenspendende Brot in den Kelch werfen, um an- 
zuzeigen, da Leib und Blut untrennbar miteinander verbunden 
sind und eins in ihrer Kraft und da es eine und dieselbe Gnade 
ist, die sie denen gewahren, die sie empfangen. “38 

Durch diese Zerteilung des Brotes in Zusammenhang mit der Mi- 
schung werden die Osterereignisse verkiindet, bei denen Christus 
nacheinander den Jiingern erschien®, indem er seine Gegenwart 
gleichsam auf sie verteilte. — Wiederum sehen wir in der Kom- 
munion, ,,daf% er auferstanden ist von den Toten ...— er ist aus 
dem Altar wie aus dem Grabe auferstanden von den Toten, ge- 
maf$ dem Typos, der vollendet wurde“*°. 

Wahrend die Symbolik der Fractio und Consignatio bei Theo- 


a A a El a a DE SES SORT ET LS Or SEE Sr + ee ee os ee ee, ee 
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** Hom. cat. 16, 16 (557). 
. Hom. cat. 16, 11 (551-553). — Betz 233. 
Hom. cat. 16, 17 (559), 
9 Ebd. 40 Hom. cat. 16, 26 (575-577). 
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dor vor allem in den syrischen Riten fortlebt*!, driickt sich die | 
Zusammenschau von Epiklese und Mischung auch im byzantini- 
schen Ritus aus, wenn der Priester ein Stiick des konsekrierten 
Brotes in den Kelch wirft mit den Worten: ,Zum Erfiilltsein 
durch den Heiligen Geist.“42 Eine besondere Verdeutlichung hat 
der Mischungsritus in der byzantinischen Kirche tiberdies durch 
die Beigabe heifg’en Wassers, des Zeon, zur heiligen Mischung der 
Gestalten erfahren. | 

Als direkte Autoritat fiir die byzantinische Kirche kommt Theo- 
dor nach 553 freilich nicht mehr in Frage. Seine Betrachtungs- 
weise der Liturgie war damals jedoch schon so in die kirchliche 
Tradition eingegangen, da die Deutungsmotive Theodors auch 
aus der spateren byzantinischen Liturgiedeutung nicht fortzu- 


denken sind. 


*! Vel. die Beschreibung bei Hanssens n. 1390-1395, 
® Kis thhowpe Tvetuatoc Gyiov (Br 341, 20). 
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DIE LITURGIE VON KONSTANTINOPEL 
IN DER ZEIT 
DES KAMPFES UM DEN MONOPHYSITISMUS 


Die Zeit eines Chrysostomos und Theodor von Mopsuestia sah 
Konstantinopel in engem theologischem wie liturgischem Aus- 
rausch mit Antiochien. Dieses Verhaltnis wurde fiir Konstantino- 
pel belastend, als Nestorios den Patriarchenstuhl der Hauptstadt 
bestieg und durch seine haretische Lehre die Anathematismen des 
alexandrinischen Patriarchen Kyrill und des Konzils von Ephe- 
sos herausforderte. Der in Ephesos sich zeigenden Ubermacht des 
»Papstes® von Alexandrien!, die 449 auf der Raubersynode so- 
gar von einem Hiaretiker mifbraucht wurde, begegnet das by- 
zantinische Patriarchat auf dem Konzil von Chalkedon mit der 
Durchsetzung des 28. Kanons, der nicht das Ansehen Altroms - 
schmalern, wohl aber Alexandrien im Wettstreit um den ersten 
Platz unter den Sstlichen Patriarchaten distanzieren soll. Doch 
ist dieser Erfolg Konstantinopels ein Scheinsieg, da das alexan- 
drinische Patriarchat zum groten Teil dem Monophysitismus 
anheimfallt?. 

Die alte Rivalitat der Patriarchate und der neue dogmatische © 
Kampf gegen die Monophysiten und ihr haretisch-starres Fest- 
halten an der nach Chalkedon weitgehend iiberholten Termino- 
logie Kyrills verfiihrt die orthodoxen Byzantiner jedoch nicht 
dazu, Kyrill fiir die Orthodoxie abzuschreiben, wie dies 553 mit 
Theodoret von Kyrrhos und Theodor von Mopsuestia geschieht, 


' Unter Einmischungen von seiten Alexandriens hatten gerade die hei- 
ligen Bischéfe Konstantinopels Gregor von Nazianz und Johannes 
Chrysostomos zu leiden gehabt. Bischof Flavian wurde durch die Ge- 
walttatigkeiten des Dioskoros sogar zum Martyrer. 

Uber die Auseinandersetzungen nach dem Konzil von Chalkedon 
und ihre theologiegeschichtliche Bedeutung informiert das grofange- 
legte Werk von A. Grillmeier - H. Bacht (Hrsg.), Das Konzil von Chal- 
kedon I-III, Wiirzburg 1951-54. 
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oder mit einer betont antiochenischen Interpretation von Cha]. 
kedon eine méglichst direkte Gegenposition zu den Monophy- 
siten und ihrem tbersteigerten Alexandrinismus zu beziehen. _ 
Im Neuchalkedonismus des 6. Jahrhunderts wird sogar die Mehr- 
zahl der Orthodoxen alexandrinisch denken und die Terminolo- 
gie Kyrills innerhalb des chalkedonischen Systems so weit wie 
mdglich zur Geltung bringen, ja man wird diesem Anliegen so- 
gar die bis dahin fiir rechtglaubig gehaltenen Antiochener Theo- 
doret und Theodor opfern. 

Auch in der byzantinischen Liturgie spiegeln sich diese Wandlun- 
gen und Auseinandersetzungen wider: Das Aufkommen und die 
Verwendung des Trishagion in der byzantinischen Liturgie be- 
zeichnet die Kampfstellung gegen den Monophysitismus; das fiir 
die byzantinische Liturgieauffassung hochbedeutsame Werk des 
Areopagiten am Ende des Jahrhunderts ist Zeichen einer beide 
Fronten verbindenden Geisteshaltung; und die neuen liturgischen 
Texte des 6. Jahrhunderts, vor allem der Hymnus Monogenes 
und der Cherubshymnus werden das Einschwenken der byzan- 


tinischen Theologie in eine orthodox-alexandrinische Richtung 
erkennen lassen. 


A. Der Trishagios-Hymnos und die feierliche Gestaltung 
des bischéflichen Einzugs 


Die erste sichere Nachricht tiber den Trishagios-Hymnos stammt 
vom Konzil von Chalkedon, wo die Bischdfe der Didzese Oriens 
auf die Verurteilung des Dioskoros hin riefen: ,Heiliger Gott, 
heiliger Starker, heiliger Unsterblicher, erbarme Dich unser! - 
Viele Jahre den Herrschern! Der Gottlose schwindet immer da- 
hin. Den Dioskoros hat Christus abgesetzt,“1 

Diese Nachricht lat erkennen, daf der Hymnus wohl von An- 
tang an als eine Art Kampflied gegen die Monophysiten und als 
Kriterium der Rechtglaubiekeit ihnen gegeniiber galt, ahnlich, 


* Mansi 6, 936 C. — Vel. Hanssens n. 884. 
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wie zur Zeit Diodors und Flavians die Doxologie: ,,Ehre sei dem 
Vater und dem Sohne...“ Losung der Rechtglaubigen war. Die 
theologische Spitze der neuen Formel im Kampf gegen die Mo- 
nophysiten war die Betonung der Unvermischbarkeit der gott- 
tichen Natur. Auch in der hypostatischen Union, ja selbst beim 
Leiden und Sterben Christi wahrte die edttliche Natur ihre ur- 
eigene , Starke“ (=? Leidensunfahigkeit) und » Unsterblichkeit“. 
Deshalb rief man den ,heiligen Gott“ — gemeint ist offensicht- 
lich der Logos — zugleich als ,heiliger Starker, heiliger Unsterb- 
licher“ an?. 

Ejne solche Formel traf eher die Anhanger des Eutyches, als die 
ebenfalls chalkedonfeindlichen Verteidiger der pia-ptog-Termi- 
nologie Kyrills, die viel zahlreicher waren. Diese konnten die 
Formel wohl kaum ernsthaft bestreiten; aber durch eine kleine 
Erweiterung konnten sie ihr die Spitze nehmen und sie ihren 
eigenen Aussagen dienstbar machen. 

Schon zu Ephesos (431) war die Bezeichnung Mariens als ,, Theo- 
tokos“ die Losung der Rechtglaubigen gewesen und hatte die 
Rechtmafigkeit der Idiomenkommunikation, an deren haufiger 
Anwendung den Alexandrinern zur Betonung der Einheit in 
Christus gelegen war, aufer Zweifel gesetzt. Zu einem eingangi- 
sen Beispiel der Idiomenkommunikation aber konnte man auch 
das Trishagion machen, wenn man ihm die Form gab: ,,Heiliger 
Gott, heiliger Starker, heiliger Unsterblicher, der Du fiir uns 
gekreuzigt wurdest, erbarme Dich unser!" In dieser Form fiihrte 
Petros Knapheus das Trishagion bei den Monophysiten ein, als 
er 468 zum ersten Male die antiochenische Patriarchenwiirde er- 
langte’. 

Die Orthodoxen waren freilich nicht bereit, die erweiterte For- 
mel wohlwollend zu interpretieren. Sie erklarten, der Hymnus 
sei an die ganze Heiligste Dreifaltigkeit gerichtet, und der Zu- 
satz enthalte die schlimmsten Hiaresien. Dies behauptete man 
auch noch, als die sehr ahnliche theopaschitische Formel (Unus 
ex trinitate passus) in Byzanz langst hoffahig geworden und im 


* Hanssens n. 886, bes. S. 115. 
3 Hanssens n. 891 ff. 
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Hymnus Monogenes auch in die Liturgie eingegangen wart, Noch 

on Damaskus halt den Zusatz zum Trishagion fii; 
—" vetlich weil er eine vierte Person einschiebt und den 
nBores nites, die personliche ,Starke’ des Vaters, besonders stellt 
und den ,Gekreuzigten‘ wieder besonders, als ware er ein ande- 
rer, als der ,Starke‘ — oder die heilige Dreiheit leiden laf und 
a dem Sohne auch den Vater und den Heiligen Geist kreu- 
ziet... Wir aber nehmen das sheiliger Gott‘ vom Vater (nicht 
blo& ihm den Namen der Gottheit beilegend, sondern wohl wis- 
send, da auch der Sohn und der Heilige Geist Gott ist), und 
das ,heiliger Starker’ beziehen wir auf den Sohn (ohne den Va- 
ter und den Heiligen Geist der Starke zu entkleiden) und das 
sheiliger Unsterblicher‘ schreiben wir dem Heiligen Geiste zu 
(nicht indem wir den Vater und den Sohn aufser die Unsterb- 
lichkeit stellen, sondern alle Gottesbenennungen einfach und 
schlechthin von jeder der Hypostasen verstehen)“>. — Die ge- 
wundene Erklarung des Damaszeners zeigt, wie wenig plausibel 
die trinitarische Deutung des Trishagion ist, auf die man sich seit 
der Einfiihrung des ,,.monophysitischen“ Zusatzes versteift. 
Dieselben Argumente gegen diesen Zusatz erscheinen schon in 
einer Reihe fingierter Protestbriefe angesehener Bischdfe an Pe- 
tros Knapheus, die seit etwa 512 verbreitet werden®. Diese Briefe 
berufen sich fiir die richtige Form des Trishagion auf eine gott- 
liche Offenbarung zur Zeit des Patriarchen Proklos von Kon- 
stantinopel (434-446). Johannes von Damaskus gibt diese Le- 
gende folgendermafen wieder: »2s berichten die Kirchenge- 
schichtsschreiber, daf, als das Volk von Konstantinopel bei einer 
zur Zeit des Patriarchen Proklos von Gott verhingten Bedro- 
hung betete, ein Knabe aus dem Volke verziickt worden sei und 
so durch Belehrung der Engel das Dreimalheilig gelernt habe .. » 
m4 als der Knabe wieder zu sich kam, habe die ganze Menge 

as Lied gesungen, und so habe die Bedrohung aufgehért.“7 


* Siehe unten S. 58 f, 


” De fide orth. IIT. 19 (PG 94,14 
. ITT, » 1020 AB), 
° Beck 372; vgl. Hanssens n. 885, : 


" De fide orth. III, 10 (PG 74, 1021 AB), 
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So alt wie das Trishagion selbst diirfte auch seine Verwendung im 
Gottesdienst sein, denn nur als liturgische Formel konnte es 
wirklich Losung der Rechtglaubigkeit sein. Fiir den Gesang des 
Hymnus bei der Eucharistiefeier war die geeignetste Stelle der 
Einzug des Bischofs, einerseits, weil eine Einftigung in die be- 
stehende Ordnung ehrfurchtslos gegeniiber der Tradition er- 
schienen ware, andererseits, weil der Hymnus zur Begrii&ung des 
Bischofs paf{te und seinem Einzug eine angemessene Form der 
Feierlichkeit verlieh. 

Die Entwicklung des bischéflichen Einzugs zu einem feierlichen 
liturgischen Erdffnungsritus mit Berducherung der Kirche ist fiir 
das letzte Viertel des 5. Jahrhunderts durch Dionysios Areopa- - 
gites bezeugt, der auch das erst durch Petros Knapheus® nach 476 
in die Liturgie eingefiihrte Glaubensbekenntnis erwahnt?. Nach 
Dionysios vollzieht sich der Erdffnungsritus folgendermafen: 
»fat der Hierarch das heilige Gebet vor dem gottlichen Altar 
vollendet, so beginnt er an demselben die Beraucherung und 
wandelt durch den ganzen Umkreis des heiligen Ortes. An den 
Altar Gottes wieder zuriickgekehrt, stimmt er den heiligen Psal- 
mengesang an, und die ganze Versammlung in ihren gegliederten 
Rangstufen singt die heiligen Psalmenworte mit. Daran schlieft 
sich der Reihe nach das Vorlesen der Heiligen Schriften...“ 
Die Beschreibung des Dionysios geht vom antiochenischen Ritus 
aus, doch diirften die Verhiltnisse in Byzanz beziiglich des Ein- 
zuges ahnlich liegen. 

Von daher sind denn auch zwei byzantinische Notizen tiber den 
Gesang des Trishagion und die Beraucherung der Kirche zu ver- 
stehen: Im Jahr 512 versuchte Kaiser Anastasios das erweiterte 
Trishagion auch in Konstantinopel einzufihren und gab den | 
Kantoren der Hagia Sophia entsprechende Instruktionen. Als 
nun das Volk am Sonntag in der Kirche versammelt war und 


- } 
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° Hanssens n. 1136. - | 
" De Hier. Eccl. 3, 7 (PG 3, 436 C) — J. Stiglmayr, Des heiligen Dio- | 
ae lus Areopagita angebliche Schriften “ber die beiden Hierarchien : 
(Bibliothek der Kirchenvater, Kempten 1911) 133. 

" De Hier. Eccl. 3, 2 (PG 3, 425 B) — Stighmayr 120. 
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s theopaschitische Trishagion horte, kam es zy 
einem Tumult, bei dem die Sanger mut der rechtmafigen Formel 
“bertont und tiberdies tatlich angegriffen waxvet worauf sich 
in der ganzen Stadt der Aufruhr verbreitete — Der Gottes- 
+ dem dies geschah, war offenbar die Eucharistiefeijer 
der man den Gesang der rechten For- 


auf einmal da 


dienst, be | 
am Sonntagvormittag, bet 


mel gewohnt war. . | | 
Eine Beriucherung der Kirche durch den Bischot, allerdings bei 


Beginn der Feierlichkeiten in der Osternacht, erwahnt beilaufig 
Fustratios in der Vita seines Lehrers, des Patriarchen Eutychios 
(552-565, 577-582)!2. Nach Brightman ist mit einer solchen Be- 
raucherung auch fiir die Normalliturgie des 5./6. Jahrhunderts 
zu rechnen!8, 
Der Einzug des Liturgen als Erdffnungsritus vor dem Lesegottes- 
dienst lebt heute fort im Kleinen Einzug, dem allerdings seit dem 
8. Jahrhundert Proskomidie und Enarxis vorausgehen. Die von 
Dionysios beschriebene feierliche Eroffnung mit: Berducherung 
der Kirche durch den Bischof ist im Kleinen Einzug der bischéf- 
lichen Liturgie lebendig: Der Bischof verharrt wahrend der 
Enarxis auf seinem Thron im Kirchenschiff. Zum Kleinen Einzug 
begeben sich alle Liturgen zu ihm und geleiten ihn in feierlicher 
pare zum Altar. Dort nimmt der Bischof das Weihrauch- 
Seerrine rene den Altar, die Ikonostase, die Mit- 
Altar zurtideeckeher er 1e Glaubigen im Kirchenschiff. Zum 
ee Geena a pricht er das Gebet zum Trishagion, dem 
ng des Hymnus unmittelbar folot 
In der nichtbischéflichen Liturgie sj ; 
ieee tiie: al | urgie sind der Trishagios-Hymnos 
un erducherung heute durch die Bnarc: 
narxis und verschiedene 


41 Marcellinus Co 
Hanssens n. 896. mess Chronicum ad ann. 512 (PL 51, 937-938) 
2 . : ? 7 -_ 
13 Bria Se Eutychii 10, 92 (PG 86, 23 
1 5) 
7% cent.) unter Berufung 2 © (The byzantine 1) 
erufung auf F yzantine liturgy before the 
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ausgeht, wird die Beraucherung im Anschluf an dje Proskomidie 


nd vor Beginn der Enarxis vollzogen, allerdings nicht vom 
Priester, sondern vom Diakon. 


B. Der geistige Sinn der liturgischen Formen nach 
Dionysios Areopagites 


Dionysios Areopagites ist fiir die Liturgiegeschichte nicht nur als 
Zeuge der Liturgie im Patriarchat des Petros Knapheus!, sondern 
vor allem als Deuter der liturgischen Symbole von Bedeutung. 
Seine Liturgiedeutung im 3. Kapitel der Kirchlichen Hierarchie2 
wurde den spateren byzantinischen Liturgieerklirern zum gro- 
Sen Vorbild. Besonders Maximos der Bekenner (+ 662) und Sy- 
meon von Thessalonike (+ 1429) berufen sich auf seine Autori- 
tat’, die sie fiir die des Apostelschiilers vom Areopag halten. 

Die Anlage der Liturgiedeutung des Dionysios ergibt sich aus 
ihrer Stellung innerhalb des Buches von der Kirchlichen Hier- 
archie, das sich seinerseits an die Betrachtung der Himmlischen 
Hierarchie anschlie&t. Aufgabe der Himmlischen wie der Kirch- 
lichen Hierarchie ist es nach Dionysios, die gottliche Erleuchtung, 
die von der Heiligsten Dreifaltigkeit als dem Ursprung aller 
Hierarchien ausgeht, tiber die einzelnen Stufen der Engelwelt 
und der priesterlichen Weiheordnung dem glaubigen Volk zu 
vermitteln und es so zur Erkenntnis Gottes emporzufihren. Die 
Mitteilung dieser Erleuchtung, ,,die sich in der Sphire der Engel- 
welt auf rein geistige Weise abspielt, wiederholt sich in der Kir- 
che in Symbolen, Sakramenten und Bildern, in halb geistigen, 


Die Identitat der Liturgie des Dionysios mit der syrischen ist von 
J. Stighmayr (ZkTh 33, 1909, 383-385) und Hanssens (n. 684) heraus- 
8estellt worden. Besonders auffallig ist die Hervorhebung des frithe- 
ens 476 durch Petros Knapheus eingefiihrten Glaubensbekenntnisses. 
; PG 3, 424-445; Stiglmayr 117-145. | 

gl. z.B.; Maximos, Mystagogie, Vorrede (PG 91, 660) und Symeon 


of, Thessalonike, Uber die heilige Liturgie, Vorrede (PG 155, 253) u. 
Mals, 
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Bf Hig. Ivanka, D 


halb sichtbaren Formen, die die peistigen Vorgange der Oberen 
Sphire zugleich abbilden und verhiillen an Ds 

Damit ist die Bedeutung liturgischer Formen im rozeR der 
Heilsvermittlung umrissen und zugleich die Notwendigkeit er- 
wiesen, den geistigen Sinn dieser Formen als Teilhabe an der 
héheren Wirklichkeit zu erkennen und aut den letzten Ursprung 
zuriickzufiihren. Auch dies vermittelt die Kirchliche Fiierarchie, 
deren Wirken sich in vornehmster Weise in den Riten der Syna- 
xis kundtut, wie schon die erste Handlung der Synaxis, die Be- 
raucherung der Kirche durch den Bischof, zeigt: » Wir miissen 
nunmehr den Sinn des ersten Zeremonienbildes enthiillen, ZU 
seiner gottgleichen Schénheit unverwandt emporblicken und auf 
den Hierarchen sehen, wie er gotterfiillt von dem Altare Gottes 
hinweg bis zu den au ersten Enden des Tempels mit dem Wohl- 
geruch des Raucherwerks wandelt und den Rundgang vollendend 
wieder zum Altare zuriickkehrt. — Auch die tiber alles erhabene 
urgottliche Seligkeit geht zwar in gdttlicher Giite aus sich selbst 
hervor, um mit denen, die an ihren heiligen Gaben teilnehmen, 
Gemeinschaft zy schlieSen; gleichwohl tritt sie aus ihrer wesen- 


haften, unbeweglichen Ruhe und Stetigkeit nicht heraus ... — 
Auch das géttliche Sak 


hm sich heilig erheben, ins 
hnliche Weise lat auch der 
senschaft des hierarchischen 
Ommen, indem er sich der 
bedient. Dann aber kehrt er 


seren Dingen nicht gefesselt, 
1, ZU seinem ej 


Eintritt in sei 


Eine zusammen, — Auf d 
gottliche Hierarch seine 
Amtes gutig den Unter 


ieselbe Potty 
einfache Wis 
Sebenen zyk 
Gleichnissen 


ae une von den gerin 
Ohne irgendeine Einbufe zy erleide 


€n eeistj ; : 
seistigen nN eigenes Eine. 


lOnysius Ay 


baren (Sigillum 7) Einsiedely 


ry j cr Von den Namen zum Unnenn- 
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Und dabei sieht er in reinem Lichte die einheitlichen Ideen des 
sakramentalen Ritus, da er das Endziel seines menschenfreund- 
lichen Hervortretens in die niedere Welt zu einer noch gottliche- 
ren Riickkehr zum Hochsten gestaltet.“5 

Schon die erste Handlung der Liturgie spiegelt also nach Diony- 
sos die Grundstruktur des géttlichen Heilswirkens, der Eucha- 
ristiefeier und der hierarchischen Amtsftihrung wider. Obwohl 
Dionysios bei dieser Deutung der Berducherung in schwindelnde 
GeisteshOhen hinaufsteigt, verliert er dennoch die natiirliche 
Funktion des Ritus nicht aus dem Auge®, denn in der Tat ist die 
feierliche LiturgieerOffnung in dieser Zeit wie eine Ouverture, 
die das Thema der Gesamtfeier anklingen lat, und die Erfiil- 
lung der Kirche mit dem Wohlgeruch des Weihrauchs wie ein 
Symbol des alles erfiillenden Wirkens Gottes. An die Weihrauch- 
deutung des Dionysios erinnert denn auch das byzantinische 
Weihrauchgebet bei der ersten Berducherung der Kirche, obgleich 
es freilich durch heilsgeschichtliche Aspekte bereichert ist, die bet 
Dionysios fehlen oder jedenfalls nicht ausgefiihrt sind: ,,.Dem 
Leibe nach weiltest Du, Christus, im Grabe, in die Unterwelt 
stiegst Du als Gott, mit der Seele vereint, hinab, ins Paradies 
tratest Du mit dem Schicher ein, und auf dem Throne sitzest Du 
mit dem Vater und dem Heiligen Geiste: alles erfillst Du in 
Deiner Unermeflichkeit.“? 

Dionysios verfahrt also keineswegs willkiirlich bei der Deutung 
der Zeremonien. Im Gegenteil, in seinem System ist jeder »Alle- 
gorese“ (Beziehung auf ,,anderes“) ein Riegel vorgeschoben, denn 
die Bedeutung eines Ritus ergibt sich immer nur aus der ,,hohe- 
ren“, niemals einer ,,anderen“, abseitigen Wirklichkeit. Die Per- 
spektive auf das iiberzeitliche Heilshandeln Gottes und den 
Dienst der Engel am géttlichen Tun bleibt stets gewahrt. In der 
Konsequenz dieser Ausrichtung liegt freilich die Gefahr, daf das 


* Kap. 3, 3 (PG 3, 428 D — 429 B; — Stighmayr 124 f.). 

Fir die »Uneingeweihten* gibt Dionysios sogar eine Erklarung der 
Synaxis als Gemeindefeier, die ganz von der natiirlichen Struktur der 
r qurgie ausgehe (PG 3, 428 AB — Stighmayr 121 f.). ) 

‘ 
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chichtliche Erlésungswerk zu qwenig beriicksichtigt wird. Dies 
ratsachlich in seiner Deutung der Liturgie, 
Inkarnation gleichsam das Riickgrat 
So wird die Anaphora zwar als 


Groftaten Gottes an uns“8 gedeu- 


tet, und dennoch ist nur von der Inkarnation als Erldsungs- 
geschehen und vom Abendmahl ausdriicklich die Rede. Eine An- 
spielung aut den erlésenden Tod des Herrn mag man h6chstens 
‘1 der Aussage sehen, da die ,,inkarnierte Menschenfreundlich- 
keit~ Gottes die Macht der Damonen wider uns brach, ,,nicht 

, sondern nach einem geheimnisvoll 


auf dem Wege der Gewalt.. 
“berlieferten Worte im Gerichte und in der Gerechtigkeit*®. 
Diese Wendung erinnert an den Gedanken Gregors von Nyssa 

durch den Loskauf der Mensch- 


und anderer Vater, dats Christus uf de 
heit mit seinem Blut selbst dem Satan Gerechtigkeit widerfahren 


ges 
zeigt sich denn auch 
obwohl die Wirklichkeit der 
seines ganzen Systems ist. 
Lob- und Dankgebet fiir die » 


lief’. 

In der mangelnden Beriicksichtugung der geschichtlichen Heils- 
raten wirkt sich die neuplatonische Denkstruktur!® des Diony- 
sios nachteilig aus, durch die manche Einseitigkeiten einer alexan- 
drinischen Erlésungs- und Liturgieauffassung noch verstarkt 
werden, obwohl andererseits auch das chalkedonische d&ovyxvt0s 
ein Grundbegriff des Dionysios ist**. Wenn es fiir die alexandri- 
nischen Vater charakteristisch ist, daf sich ihr Blick bei der Deu- 
tung der Liturgie vor allem auf das iiberzeitlich gegenwartige 
Heilshandeln Gottes in der Eucharistie richtet*’, so mu Diony- 
sios als extremer Alexandriner gelten, was bei der monophysiti- 
schen Umwelt, in der seine Schriften entstehen*’, nicht tiberrascht. 


Kap. 3, 11 (PG 3, 440 C; Stighmayr 138). 

Mg Jo 16, 8. - Auch Gregor von Nyssa bezicht sich auf diese Schrift- 
. aa Darlegung seiner Erlésungsauffassung: Or. cat. A 
10 FH. Koch, Pseudo-Dionysius Areopagita in seinen Beziehungen ZU™ 
ge Sane und Mysterienwesen, Mainz 1900. 
ile herr hin: H. U. v. Balthasar, Kosmische Li- 

2 aS t Pi ? ° ° : 
adace he _ Maximus’ des Bekenners (Einsiedeln 1961) 49- 
18 73 <—e 
Zitate aus Dionysios finden sich zuerst in Schriften des gemafsigt 
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So stellt die Liturgiedeutung des Dion 
stiick zur Deutung des Theodor von 
gleich zwischen den damit bezeichn 
wird die spatere byzantinische Liturei 
Der Stern des Dionysios wird vor a 
justinianischen Epoche erstrahlen, der 
Hagia Sophia, von der gleichen 
alexandrinisch beeinflu&Ste Christ 
Konzils und die Liturgiegestaltun 
dies bezeugen. 


ysios das genaue Gegen- 
Mopsuestia dar. Im Aus- 
éeten Grundméglichkeiten 
edeutung ihren Weg gehen. 
llem der nun beginnenden 
en genialste Schépfung, die 
Weltsicht kiindet. Auch die 
Ologie des 5. Okumenischen 
g der justinianischen Zeit wird 


monophysitischen Patriarchen Severo 
und werden den Orthodoxen beim 
schen Bischéfen (532) bekannt. 


s von Antiochien (512-518, T 538) 
Religionsgesprach mit severiani- 
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III. 


DIE LITURGIE DER JUSTINIANISCHEN ZEIT : 
UND IHRE DEUTUNG 
DURCH MAXIMOS DEN BEKENNER 


Die justinianische Epoche, die fiir die Entwicklung der byzanti- 
nischen Kultur von so unermeflicher Bedeutung ist, laft erst- | 
mals auch die byzantinische Liturgie in ihrer unverwechselbaren 
Eigenart in Erscheinung treten. Das gilt besonders fiir den neu- 
artigen Kultraum der Hagia Sophia, der zugleich ein Symbol 
der ganzen Epoche wird, wie auch fiir den ausdrucksvollsten Ri- | 
tus der neuen Liturgie, den Groen Einzug mit seiner feierlichen 
Gabeniibertragung und seinen mystischen Begleitgesdngen. In 

dieser Zeit erreicht auch die byzantinische Kirchenpoesie mit 

Romanos dem Meloden ihre friiheste und héchste Vollendung?; 

und neuaufkommende Feste2 wie die Hochfeste der Verkiind1- 

gung und des Heimgangs Mariens kennzeichnen die rasch fort- 
schreitende Entwicklung des Kirchenjahres. 

Auch in dieser Epoche sind liturgie- und dogmengeschichtliche 
Erscheinungen eng miteinander verbunden. Kein geringerer als 
Justinian wird zum Verfasser liturgischer Hymnen, die ebenso- 

gut wie seine Regierungsmafnahmen das theologische und kir- 
chenpolitische Programm des Kaisers erkennen lassen. Vor allem 
geht es Justinian um die Wiedergewinnung der severianischen 
Monophysiten, die man durch eine ohnehin auch in orthodoxen 
Kreisen populdre Belebung der alten kyrillischen Christologie 
innerhalb ‘des chalkedonischen Systems zu erreichen hofft®. 532 
witd ein Religionsgesprich mit severianischen Bischéfen abge- 
halten, bei dem diese zum ersten Mal areopagitische Schriften 
anfithren, die bei den Orthodoxen zundchst auf Miftrauen sto- 
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‘YEevins: EO 22 (1923) 398-419 ” ae: 
: ; 


Sen‘. Uberhaupt vertritt der Wortfiihrer der Kaiserlichen, Bi- 
schof Hypatios von Ephesos, eine streng chalkedonische Rich 
doch interveniert gegen Ende der Verhandlungen der Kaiser 
selbst, indem er die schon zuvor von den skythischen M6nchen 
propagierte theopaschitische Formel (Unus ex trinitate Passus) 
empfiehlt, die auch fiir die Severianer annehmbar ist. Die Appro- 
bation dieser Formel wird gemeinsam vom Papst erbeten®, Dery 
von Justinian I. verbannte Severos darf seinen Aufenthalt in 
der Hauptstadt nehmen, wo er die Gunst der Kaiserin erlangt®, 
In die Zeit dieser Bemiihungen geht der H 
zuriick, der sogleich in der Liturgie der O 
der Monophysiten Aufnahme findet8. 
schen Quellen bezeichnen Justinian als 
monophysitische Tradition den Patriar 
sachlich entspricht der Hymnus sehr ge 
Schriften geaiuerten theologischen Ko 
deckt sich vor allem wortlich mit einer 
kenntnis des wahren Glaubens gege 
Werk des Kaisers konnte der Hymn 
Monophysiten iibern 
dem Jahre, da Seve 
dene byzantinische 
dient die Mitteilun 


tung, 


ymnus "O povoyevie? 
rthodoxen, wie auch 
Die spateren byzantini- 
Vertasser, wahrend die 
chen Severos nennt. Tat- 
nau der in verschiedenen 
nzeption des Kaisers und 
Stelle? aus Justinians ,,Be- 
n die Drei Kapitel“. Als 
us nach 532 auch von den 
ommen werden, nicht mehr aber nach 536%, 
ros endgiiltig verbannt und der ihm verbun- 
Patriarch Anthimos abgesetzt wurde. So ver- 
g des Theophanes in der Chronographie zum 


* Ebd. 372. 


bleib Ungtrau Maria Fleisch annehmen 
gen hast Du, Chriss, ae ens S€worden, ans Kreuz geschla- 
nichtet. Du, Ei 70tt, durch DH 


ej er- 
eiligen Dreifal nen Tod den Tod v 


Heil tigkeit, gleichverherrlicht 
ae lgen Geiste, rette uns!« (Br 365 £.), 


Position dy tropaire ‘O yovo- 


mit dem Vater und dem 
8 Vv, Grumel, L’auteur et 


° PG 86, 99 C = PL 69 
10. Grumel ebd.; vel, Beck 54 4, vag 
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Jahre 6028 (= 535)11 Glauben, die besagt, in diesem Jahre habe 
der Kaiser angeordnet, daf§ der Hymnus in den Kirchen gesun- 
gen werde. An welcher Stelle der Liturgie oder des Stundengebe- 
ces dies geschah, bleibt jedoch unbekannt. Seit dem 8. Jahrhun- 
dert gehért der Hymnus zur 2. Antiphon der Enarxis, die in 
‘hrer heutigen Form mit ihren drei Ektenien und Antiphonen 
schon durch den Barberini-Codex vom Ende des 8. Jahrhunderts 
bezeugt ist!2, wahrend die Mystagogie des Maximos (f 662) noch 
den Kleinen Einzug als absoluten Liturgiebeginn voraussetzt. 
Trotz des Riickschlages der kaiserlichen Verséhnungspolitik im 
Jahre 536 setzt sich in Byzanz die kyrillische Interpretation von 
Chalkedon, der sogenannte Neuchalkedonismus'*, durch. Im 
Jahre 553 erlebt die Sophienkirche das Schauspiel des 5. Okume- 
nischen Konzils, auf dem die ehrwiirdige antiochenische Tradi-. 
tion durch die Verurteilung der Drei Kapitel von der weiteren 
Entwicklung der Christologie ausgeschlossen wird. Gegen Ende 

seines Lebens scheint sich Justinian noch der Lehre der Aphtharto- 

doketen genahert zu haben4, doch sind diesbeziigliche theologi- 

sche Schriften von ihm nicht iiberliefert. Diese Phase justiniani- 

scher Theologie hat man als wahrscheinlichstes Entstehungsmilieu | 
des Zeon-Ritus nachzuweisen versucht* . | 
Der fiir die byzantinische Liturgie charakteristische, im 6. Jahr- 
hundert erstmals bezeugte Brauch, vor der Kommunion das Hei- 
lige Blut durch Beigabe heiSen Wassers zu erwarmen, setze nam- 


* PG 108, 477 B. 
*® Br 310-312. 
- Ch. Moeller, Le chalcédonisme et le néochalcédonisme en Orient de 
ee ala fin du VIe s.: Chalkedon I, 637-720. 
Beck 378, 
. L.H. Grondijs, L’iconographie byzantine du Crucifié mort sur la 
Croix, Leiden 1941 (= Grondijs I) und ders., Autor de Viconographie 
yzantine du Crucifié mort sur la Croix, Leiden 1960 (= Grondijs It). 
- Vel. die den Zusammenhang des Zeon mit dem Aphthartodoketismus 
A aeinenden Rezensionen von A. Michel (ByZ 50, 1957, 164-167) und 
-‘Mayer-Pfannholz (ALW 1, 1952, 389 f.), ferner A. Grillmeier, Der 
Fike am Kreuz. Zur christologischen Symbolik der dlteren Kreuzes- i 
arstellung (Miinchen 1956). | mi 


4 
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lich, wie L. H. Grondijs aus Quellen des 11. Jahrhunderts fo]. 
gert, die Uberzeugung voraus, daf} auch der Seite Christi nach 
seinem Tode Blut und Wasser warm entstrOmt seien!®, Diese 
Uberzeugung aber habe nur aus aphthartodoketischer Einstel- 
lung entstehen kénnen, die man freilich nach dem 6. Jahrhundert 
nicht mehr eingestehen konnte. Dennoch sei der Ritus geblieben, 
aber erst im 11. Jahrhundert habe Niketas Stethatos ihm eine 
neue dogmatische Grundlage gegeben, indem er die Lebenswarme 
des am Kreuze nach dem Tode vergossenen Blutes durch den im 
Leibe verbleibenden Heiligen Geist bewirkt sein lief und sie so- 
mit phartolatrisch erklarte!7. Die Deutung des Niketas sei allge- 


‘6 Der fiir die Argumentation von Grondijs entscheidende Text stammt 
von Niketas Stethatos: In den Azymen ist keinerlei lebenspendende 
Kraft, denn sie sind tot. Im Brot aber, d.h. im Kérper Christi, ,,gibt 
es drei lebende Elemente, welche allen, die es wiirdig geniefen, das 
Leben erteilen, der Geist, das Wasser und das Blut. Das hat sich auch 
gezeigt bei der Kreuzigung des Herrn, als durch die Verwundung sei- 
nes Fleisches mit der Lanze Wasser und Blut aus seiner fleckenlosen 
Seite geflossen sind. Denn da ist der lebende Heilige Geist in seinem 
vergottlichten Fleische geblieben. Wenn wir es essen in dem durch den 
Geist transtormierten und zu seinem Fleische gewordenen Brot, so 
leben wir in ihm, weil wir ein lebendes und vergottlichtes Fleisch ge- 
nieSen. Und wenn wir ebenso das lebende und sehr warme Blut, zu- 
— mit dem aus seiner reinen Seite eeflossenen Wasser trinken, 
Guine cian i. aa “ngs gereinigt und mit dem Heiligen 
wie es aus der Seite des Her: yee ie Pane may ees h den 
Geist lebendig gebliebenen und = tag a ge — - 
Blut und Wasees vefl | und warmen Fleische Christi sind fiir uns 

Seiossen.” (Grondijs II, 87 f., vgl. Grondijs I, 46 ff.). 


Grondijs nimmt an, daf % den Leichnam nicht verlassen habe... 


Sins 11. Jahrhundert die Auffassung 3& 
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mein ibernommen und bis ins 14. Jahrhundert hinein vertreten 


worden’®. 
Tatsichlich hat sich Niketas jedoch keiner neuen christologischen 


Argumente bedient, und die Zeon-Symbolik bedurfte solcher 
auch nicht. Neu ist yielmehr, daf$ man sich nun nicht mehr mit 
der allgemeinen eucharistischen Symbolik des Zeon begniigt”®, 
sondern diese der Auffassung des 11. Jahrhunderts anpaft, nach 
der die Liturgie die Vorgange des Lebens Christi, besonders die 
des Todes, der Grablegung und der Auferstehung bis ins einzelne 
nachahmt. Dementsprechend wird ja schon 1m 8. Jahrhundert 
mit einer liturgischen Lanze auch die Offnung der Seite Christi 
dargestellt, deren unmittelbare Folge man nun bei der Anwen- 
dung des Zeon zu erfahren glaubt. — Die urspriingliche, im Zu- 
sammenhang der Liturgiesymbolik des 6. Jahrhunderts aufzuzei- 
gende Bedeutung des Zeon wird erweisen, da die Entstehung 
dieses Ritus mit der Episode des Aphthartodoketismus unter Ju- 
stinian und sonstigen Theorien tiber den Zustand des Leibes 
Christi am Kreuze nichts zu tun hat. 

Die zweite grofe geistige Kraft, die sich neben der neuchalkedo- 
nischen Christologie und eng verbunden mit ihr in der Liturgie- 
entwicklung des 6. Jahrhunderts manifestiert, ist die dionysiani- 
sche Schau der hierarchischen Weltordnung. Bet ihrem ersten 
Auftauchen im Verlauf des Religionsgesprachs von 532 werden 


herrscht habe, die Trennung der Seele vom Leib beim Tode Christi 
setze auch die Trennung des Logos vom Leibe voraus. Bei Niketas aber 
sel nun an die Stelle des sich (ganz oder teilweise) lésenden Logos der 
Heilige Geist getreten. Demgegeniiber weisen Grillmeier (a.a-O., 11.153 
Der Gottessohn im Totenreich, ZkTh 71, 1949; 1-53, 184-203, bes. 
187-194) und Michel (164 f.) nach, daf seit Ephesos und Chalkedon die 

tennung des Logos vom Leibe nicht mehr vertreten wurde. Leontios 
von Byzanz und Johannes von Damaskus, in deren Tradition auch 

iketas steht, lehren ausdriicklich die Fortdauer der Union des Logos 
i der Secle einerseits und dem Leibe andererseits. 
F »Einzelne Stellen bei Symeon von Thessalonike lassen vermuten, 
or die Lehre des Niketas damals noch Anhanger fand“ (Grondijs We 
7). ~ Vel. u. S. 195. 

Siche u. $.75 ff. 
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die areopagitischen Schriften zwar skeptisch betrachtet, ah 
schon wenige Jahre spadter verfaft Johannes von Skythopol;. 
der bedeutendste der Neuchalkedoniker, die ersten Scholien zum 
Corpus Areopagiticum”®, Freilich ist die Bedeutung des von Dio. 
nysios gezeichneten Weltbildes nur teilweise am direkten Einflug 
seiner Schriften zu ermessen, da diese nur der gedanklich konse. 
quenteste Ausdruck dessen sind, was diese Zeit ohnehin geistig 
bewegt. In der Sphare des Politischen diirfte der Reprdasentations- 
charakter der justinianischen Reichs- und Kirchenordnung eben- 
falls dieser Weltsicht entsprechen, deren mannigfaltige Aspekte 
in der mit dem Kaiserzeremoniell untrennbar verbundenen 1;- 
turgie der Hagia Sophia wie in einem Brennspiegel zusammen- 
treffen. 


20 Beck 376 f. 


A. Die justinianische Sophienkirche 


In der Groen Kirche der Géttlichen Weisheit zu Konstantino- 
pelt wird erstmals in der Kirchen- und Liturgiegeschichte ein 
Kultraum geschaffen, der in so vollendeter Weise die geistige 
Macht seiner Epoche zum Ausdruck bringt und durch seine Ar- 
chitektur so bildhaft die in ihm volizogene Liturgie als himmli- 
sches Geschehen in Erscheinung treten lift. 

Die einzigartige Rolle der Hagia Sophia in Byzanz ist nur mit 
der des Tempels in Jerusalem 74 vergleichen. So ist der Bau von 
Justinian gewollt? und so sind seine Worte aufzufassen, die von 


* Vel. zur Geschichte der Sophienkirche: A. M. Schneider, Die Hagia 
Sophia zu Konstantinopel (Berlin 1939) und J. P. Richter Quellen der 
byzantinischen Kunstgeschichte (Wien 1897) 12-101. ) 


‘H peyéAn éxxAnota war schon der offizielle Name der yon Konstan- 
tin begonnenen, im Jahre 360 eingeweihten Flauptkirche der Stadt. An- 
fang des 5. Jahrhund rts wird auch der Name } ‘Ayia Logia iiblich. 
2 Uber die Baugeschichte der justinianischen Sophienkirche, insbeson- 
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der Einweihung am 27. Dezember 5373 berichtet werden: Als 
der Kaiser in die Kirche einzog, da sei er plétzlich seinem Ge- 
folge vorausgeeilt, habe die Arme in die Luft geworfen und ge- i 
rufen: ,Ruhm und Ehre dem Allerhdchsten, der mich fiir wiirdig Hl 
hielt, ein solches Werk zu vollenden! Salomo, ich habe dich iiber- 
troffen!“4 — Der Bestand dieser Kirche gilt in spiterer Zeit als ein 
Symbol dafiir, daf$ Gott dem Reich und der christlichen Kirche | 
seinen Schutz gewahrt; und Schaden, die der Bau gelegentlich | 
durch Erdbeben erlitt, galten als Ungliick, von dem das ganze i 
Reich betroffen wurde. — ,,Zierde und Sinnbild der Herrschaft | | 
der Rhomder“5, so nennt im 14. Jahrhundert Johannes Kanta- | 
kuzenos, Kaiser und. Geschichtsschreiber, die justinianische So- ! 
phienkirche. | 
Wahrend aber der Tempel zu Jerusalem jede Nachbildung in | 
Israel ausschlo&, erschien die grofe Kirche in Byzanz als Vorbild | 
fiir alle neuen Kirchen des Reiches und ermutigte durch ihr Bei- 
spiel dazu, in anderen Kirchenbauten nachzuahmen, was von ihr 
nachgeahmt werden konnte: nicht ihre Rolle als ,,Herz des rho- 
maischen Imperiums“ und als Schauplatz eines theokratischen 
Hofzeremoniells®, nicht die Kiihnheit ihrer Konstruktion, ihre ' 

| 

| 


Combefis (Originum rerumque Constantinopolitanarum varus auctOry ; 
us manipulus, Paris 1664), Anonymus Banduri (A. Banduri, Imperium | 
Orientale sive Antiquitates Constantinopolitanae [Paris 1711 u. tart 
dig 1729], wo sich eine anonyme auf das 11. Jahrhundert paces 
Topographie Konstantinopels und eine Beschreibung der Sophienkir r : 
findet, die gewohnlich als Anonymus Banduri zitiert werden) un 
Kodinos (Topographie von Konstantinopel: PG 157, 613-633). 
° A.M. Schneider 13. ; S. 49). 
* PG 157, 628 C, — Vgl. Schneider ebd. und Richter Nr. 52 (S. 47)- 
> Johannes Kantakuzenos, Geschichte 4, 4 (CSHB 25 , 29). © toe fortan 
»Diese einzigartige... Kirche der ,Gottlichen _—— ; ste in 
gleichsam das Herz des rhomiischen Imperiums, ihm auts hg seem 
Gltidk und Ungliick verbunden. In ihren Raumen spicl “ ad ‘ie roten 
den Staatsakte, hier werden die neuen Kaiser gekront " n fiick- 
etrauert; werden ruhmvolle Schlachtensiege verkiindet i gre aber 
lich beendeten Kriegen Triumphe gefeiert; hier age ge ne der 
auch das dngstliche Volk, wenn wilde Kriegshorden ae ndtschaften, 
Stadt bedraingen. Mit Stolz zeigt man sie fremden “esa 
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| GréRe und ihr Reichtum, wohl aber ihre Anlage als kuppelge- 
kergnter und himmelabbildender Kultraum. Die Sinnfalligkeit, 
mit der ihre flachgewolbte, tiber einem Fensterkranz scheinbar 
schwebende Kuppel als Abbild des Himmels auch den ganzen 
Kirchenraum zu einem vom Himmel bestimmten, hierarchisch 
gegliederten Kosmos macht und die kirchliche Liturgie als ab- 
bildende Teilhabe oder gar als direkte Teilnahme’ an der himm- 
lischen Liturgie der Engel erweist -, diese Ausdruckskraft ist es, 
die die Grofe Kirche zum idealen Kultraum und zum absoluten 
Vorbild® der ganzen spateren byzantinischen Kirchenbaukunst 


macht. 
Als ,Himmel“ hatte schon Gregor von Nazianz die Kuppel des 


zu Ehren seines Vaters erbauten Oktogons bezeichnet?, ,,offenbar 
auf Grund der schon damals ausgebildeten mystischen Ausdeu- 


Reisenden und Pilgern; sie wird aus Anlaf internationaler Staatsver- 
trage festlich geschmiickt und beleuchtet. Ihrer Bedeutung nach ist sie 
von einer Menge von Klerikern bevdlkert; zu Anfang des 7. Jahr- 
hunderts wird deren Zahl auf 600 festgesetzt. Man benGtigt sie nicht 
nur fiir die gottesdienstlichen Verrichtungen, sondern auch fiir das 
festliche Zeremoniell des sonst im Sacrum Palatium verborgenen Hofes. 
Der feierlich-majestatische Raum der Kirche ist dann der Schauplatz, 
auf dem die theokratische Wiirde des ostrémischen Kaisertums im 
blendenden Glanz einer marchenhaften Prachtentfaltung den Unter- 
tanen sich offenbart“ (A. M. Schneider 18). 
7 Wahrend Dionysios den hierarchischen Abstand der kirchlichen Litur- 
gen von den himmlischen Engelliturgen auch fiir die Liturgiefeier 
durchhalt, betont Maximos die bei der Feier der Eucharistie den Glau- 
bigen verliehene »engelgleiche“ Wiirde (siehe u. S. 89 f.). 
Nicht die einzigartige flache und weite Kuppelkonstruktion der 
Hagia Sophia wird nachgeahmt, wohl aber wird die Kuppel an sich 
obligatorisch, | 
® Schon die frithchristliche Basilika war in gewisser Weise ,,Bild“ des 
Himmels, allerdings weniger durch Abbildung (z.B. des kosmischen 
mee als durch Versinnbildlichung, naimlich als Haus der heiligen 
Gencinde (wis dee ne genom) als igetom den Chr 
Busebicn vel Sih ie — von Baotaixy und oixog BaotAetos bet 
Thronsaal Gottee a RIVAC 29, 1953, 49-66, 187-206) und als 
Saal Wottes. — Vel. E. Sauser, in: J. A bolik der 
 katholischen Kirche (S ae gen Joagamane, Symbe 
ymbolik der Religionen 6) Stuttgart 1960, 58 ff. 
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rung des Kultgebaudes“1°: ,, Mit dem Himmel strahlt der Tenapel 
yon oben herab und umleuchtet mit reichen Quellen des Lichts 
die Sehenswiirdigkeiten, als ware er wirklich des Lichtes Wohn- 


statt. “14 


Vberwaltigend kommt diese Himmel- und Lichtsymbolik in der 
neuartigen Architektur der Hagia Sophia zur Geltung. Proko- 
pios beschreibt sie in seinem Buch tiber die Bauten Justinians fol- 
gendermafien: ,,Die gewaltige kugelférmige Kuppel gewahrt 
einen vorztiglich sch6nen Anblick. Sie scheint gar nicht auf einem 
festen Unterbau aufzusitzen, sondern an goldener Kette vom 
Himmel herabhangend den Raum zu iiberdecken.“12 — Von Licht 
und Sonnenglanz ist sie iibervoll; man mdchte sagen, da der 
Raum nicht von auffen durch das Sonnenlicht erhellt werde, son- 
dern den Glanz aus sich selber habe, solch ein Uberma von Licht 
ist tiber das Heiligtum ergossen.“18 — ,Der Beter, dessen Geist 
sich in himmlische Héhen erhebt, weif, da& Gott nicht fern ist, 
sondern gerade an diesem Ort sein Wohlgefallen hat, weil er 
selbst sich ihn wahlte.“14 — Gewif diirfen diese Stellen, die iiber- 
dies in der Beschreibung nicht unmittelbar beeinander stehen, 
nicht gepreft werden, aber zweifellos geben sie drei Eindriicke 
wieder, die beim Besuch der Kirche ein kosmisch-sakrales Erleb- 
nis vermitteln: Die Kuppel scheint nicht der irdisch lastenden 
Materie anzugehGren, sondern in direkter Verbindung mit dem 
Himmel zu stehen, dessen Abbild sie ist. Wie der kosmische Him- 
mel, so ist die Kuppel Quelle und Wohnstatt des Lichts, das von 
dort in das Schiff herabflieSt und, gleichsam zuriickflutend, den 
Geist des Beters zu himmlischer Héhe mit sich emporfiihrt. | 

Dieses Lichterlebnis ist die Erfahrung derselben Wirklichkeit, die 
in philosophischer Deutung die beiden Hierarchien des Dionysios 
bestimmt. Das von Sphare zu Sphiare innerhalb des Kirchen- 


~ O. Wulff, Das Raumerlebnis des Naos im Spiegel der Ekphrasis: 
“pigs (1929/30; 531-539) 535. 
‘Hom. (PG 35,103). : 
d oo die Bauten Justinians I, 1 (CSHB 45, 177 — A. M. Schnet 
er 12), 
i Ebd. (CSHB 45, 175) — Schneider 10. 
Ebd, (CSHB 45, 179) — Schneider 13. 
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-aums herniedersteigende Licht ist ein Abbild der gnadenhaften 
Erleuchtung?®, die nach Dionysios durch Vermittlung der Engel- 
hierarchien den kirchlichen Standen zuteil wird, um durch Riick- 
kehr zum Ursprung diese zu den hoheren Regionen mit empor- 
sufiihren. In diesem Sinne ist berechtigt, was C. Schneider von 
der Kuppel der byzantinischen Kirchen sagt: Sie ist ,,nicht aus 
praktischen Griinden cewahlt worden, sondern der Ausdruck 
neuplatonischen Christentums; byzantinische Kuppelkirchen sind 
in Stein und Tonziegel, Marmor und Gold, Mosaik und Edel- 
stein iibersetzter Dionysios Areopagites“16. 

Die hierarchische Ordnung dionysianischer Weltschau kommt vor 
allem in der Vertikalen des Kuppelraums zum Ausdruck, sie 
spiegelt sich aber auch in der Longitudinalen: Das Bedeutungs- 
gefalle von Bema zum Naos ist in der Sophienkirche durch reich- 
gestaltete Bemaschranken betont. Diese werden in einem Preis- 
gedicht erwahnt, das Paulos der Silentiar auf die nach dem Kup- 
peleinsturz von 55817 wiedererstandene Sophienkirche verfafte 
und das er bei der Einweihung am 24. Dezember 56218 in Gegen- 
wart des Kaisers und des Patriarchen vortrug?®. Darin heift es: 
»Nicht allein die Wand, die den Chor vielstimmiger Sanger / 
trennt vom gesonderten Raum fiir die Schar der heiligen Prie- 
ster, /.iiberzog er mit Blech von schlichtem Silber; / die Saulen 
selbst hat er véllig umhiillt mit dem Schmuck des Silbergewan- 
des.“20 // ,... Es Sffnen die Schranken / durch drei Pforten den 


Pfad den Priestern; aber der Meister / bildete kundiger Hand 
die Tiiren nur klein auf den Seiten. “21 
16 In seiner Rede zur Einweihung d ili 

Basilika von Tyros (314) deutet 
Eusebios (Kirchengesch. 10. 4: SCS. “te 
Bauteile auf die Vorgiin a Moeciech eee ge Fumitionen, des 


Fenster der Basilika Sinn im Mystischen Leibe Christi. Dabei sind die 


oe arenes Gnadenlicht 
. Schneider, Gej 
hos Gate eistesgeschichte des antiken Christentums II (Min- 
0 A.M. Schneider 13. — Richter Nr. 56-61 
: et Schneider 13. — Richter Ne. 62-64. 
. om dace — Richter Nr, 61 81. 92 

(PG 86 > Riditer No a7 
* Ven 7i7 Bear » 2145). — Richter Nr. 81 (S. 74). 


bild fiir die Erleuchtung der Gemeinde durch 
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Diese Stellen wahlte einst H. Koll zum Ausgangspunkt seiner 
bekannten Untersuchung tiber die Entstehung der Bilderwand in 
der griechischen Kirche®*. Er verstand sie als Beschreibung einer 
geschlossenen Trennungswand zwischen Altarraum und Naos, 
wie sie spater in der byzantinischen Kirche iiblich wurde, und 
sah diese Anlage in Verbindung mit dem Proskenion des griechi- 
schen Theaters. Auch die schon im 7. Jahrhundert iibliche Be- 
zeichnung der Gabeniibertragung als ,,.Einzug“ setze einen ab- 


-geschlossenen Raum als Ziel der Bewegung voraus. 


Diese Deutung Holls, die man lange fiir unanfechtbar hielt, ist 
in ihren Einzelheiten heute aufgegeben?3, verschiedene ihrer An- 
regungen aber bleiben weiterhin wertvoll: Die Bemaschranken 
der Hagia Sophia wirken, verglichen mit der bis dahin tiblichen 
Anlage, tatsachlich neuartig, auch wenn sie von einer geschlosse- 
nen Form noch weit entfernt sind. Eine bedeutungsmafsige Ge- 
schlossenheit des Bemas ist jedenfalls unverkennbar?4. Die Gaben- 
prozession erfahrt im Durchschreiten dieser Anlage eine zusatz- 
liche Dramatik, die durch die wenig spater erfolgende Einfiih- 
rung des Cherubshymnus weiter gesteigert wird. Insofern ist ein 
Vergleich mit der Dramatik des griechischen Theaters nicht un- 
berechtigt, wenn auch die Form der Bemaschranken mit dem 
antiken Proskenion kaum etwas zu tun hat. Eher ist in diesem 
Zusammenhang an die liturgische Integrierung verschiedener 
Formen des Hofzeremoniells?> und an das literarische Genus der 


” K. Holl, Die Entstehung der Bilderwand in der griechischen Kirche: 
Ges. Aufsatze zur Kirchengeschichte II (Tiibingen 1928) 225-237. 
Einzelheiten und neuere Literatur zur Entstehung der Bilderwand 
bei W. Felicetti-Liebenfels, Geschichte der byzantinischen Ikonenmale- 
vet (Olten-Lausanne 1956) 73-75 und K. Onasch, Art. Bilderwand 
(RGG I, 1276). | 
Diese wird besonders in der Kirchendeutung der Mystagogie des 
*ximos betont (siehe unten S. 83 f.), wo auch zum ersten Mal der 
is ruck »Einzug“ vorkommt (s. u. S. 86). 
ihre gl. O, Treitinger, Die ostrémische Kaiser- 
de t Gestaltung im héfischen Zeremoniell? (Darmstad 
8 49-84; C, Schneider, Das Fortleben der Gesamtant 
ischen Liturgien:; Kyrios 4 (1939; 185-221) 205 f, - 
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dramatischen Predigt zu denken, das in dieser Zeit teilweise zur 
Kirchenpoesie umgestaltet wird?®. 

Die betonte Scheidung zwischen Bema und Naos, Klerus und 
Volk steigert freilich nicht nur die Dramatik und Feierlichkeit 
der Liturgie, sondern ist zugleich leider auch ein Sinnbild fiir den 
Rickgang der liturgischen Beteiligung des Volkes, ja iiberhaupt 
fiir die Einschrankung des Gebetes und der Wortverkiindigung 
gegentber dem Zeremoniell, was wiederum dionysianischem 
Symboldenken entspricht?’. Selbst das Priestergebet tritt, obwohl 
reichhaltiger werdend, weniger in Erscheinung, und vergeblich 
verwahrt sich Justinian in einer Gesetzesnovelle dagegen, dafi 
die Anaphora nun zum gréfSten Teil leise gesprochen wird?8, 
Der byzantinische Kultraum, der als vom Himmel bestimmter 
und von himmlischer Wirklichkeit erfiillter Kosmos schon in der 
Flagia Sophia des 6. Jahrhunderts in idealer Weise zur Geltung 
kommt, wird in der Folgezeit durch konsequente Erweiterung 
des Bildschmucks®® seine charakteristischen Ziige noch deutlicher 


bezeichnendes Beispiel sei die Vorstellung des Allherrschers, der von 
ciner ,,speertragenden 


Leibwache von Engeln begleitet“ wird (Cherubs- 
hymnus), genannt, : 


26 Das Kontakion, die im 6. Jahrhundert besonders gepflegte hymno- 
graphische Gattung, ist inhaltlich ,eine versifizierte Predigt, die aufs 
starkste mit den dramatischen Mitteln einer mit Zwischenrufen, Fra- 
gen, Apostrophen usw. dekorierten Rhetorik arbeitet* (Beck 264). - 


Uber die Beziehungen dieser Literatur zu dramatischen Darstellungen 


¥iana, Le rapprese 
og gint al secolo IX, ( 
(1961) % Der Funktionalismus der orthodoxen Liturgie: JLH 6 
28 oa. hs 

chennai Laudition de anaphora: L’Eglise et les Feglises II 
hewahir: fa. di ~~ 207-220) 211 f. Der laute Vortrag wird nur noch 
Dreimalheilig, die Binsersas ens enden Dialoges, die Uberleitung zum 
stalten, zum Gedichenns ip slesian die Worte zur Erhebung der Ge- 
die Schlu&doxologie, er Gottesmutter und der Hierarchie sowie fur 


Grottaferrata 1912), 
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yerwirklichen. Dies wird vor allem in der Zeit nach dem Tkono- 
klasmus geschehen. 


B. Die Liturgie der justinianischen Epoche 


Wie die justinianische Sophienkirche fiir die ganze spitere by- 
zantinische Kirchenbaukunst zum Vorbild wird, so bestimmt 
auch die symbolische Ausdruckskraft der neuen Liturgie, die sich 
vor allem in der Gestaltung des Grofen Einzugs zeigt, die wei- 
tere Liturgieentwicklung. Von der Symbolik der Gabeniibertra- 
gung fiihrt der Weg zur Symbolik der Gabenbereitung, die vor 
allem in der Zeit des Ikonoklasmus ihre Ausbildung erfahrt. Der 
Grofe Einzug selbst wird zu einem HGéhepunkt der Liturgie, der 
in ganz ungewohnlicher Weise die Verehrung der Glaubigen auf 
sich zieht. —- Ausdruck der Gabensymbolik, freilich der konse- 
krierten Gaben, ist auch der Gebrauch des Zeon, ein Ritus, der 
ebenso unverkennbar nur der byzantinischen Liturgie eigen ist 
wie die entwickelte Form des Grofen Einzugs. 


1. Der Groe Einzug und seine deutenden Begleitgesange 


»Einzug der heiligen Mysterien“! nennt Maximos der Bekenner 
die Ubertragung von Brot und Wein bei Beginn des Opfergottes- 
dienstes zum Altar. Diese aufwertende Bezeichnung eines ur- 
spriinglich rein praktischen Vorgangs entspricht der feierlichen 
Gestaltung dieses Ritus gerade in der byzantinischen Liturgie seit 
der Mitte des 6. Jahrhunderts. Seine authentische Deutung er- 
tahre dieser Ritus im Cherubshymnus, den Kaiser Justin I. in 
seinem 9, Regierungsjahr (573/574) als Begleitgesang zur Gaben- 
Ubertr agung einfiihrt?. Der Hymnus lautet: ,Da wir die Cheru- 
bim geheimnisvoll darstellen und der alles Leben schaffenden 
Dreifaltigkeit den Lobgesang des Dreimalheilig singen, lat uns 
alles irdische Sinnen nun ablegen, denn wir werden den Konig 


1 © 
, Mystagogie 16 (PG 91, 693). 
edrenos, ad ann. Justini 9 (PG 121, 748 B). 
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des Alls bei uns aufnehmen: Ihn, der von speertragenden Engel- 
scharen unsichtbar begleitet wird.“? 

Die im Cherubshymnus gegebene symbolische Deutung der Ga- 
beniibertragung hat ihre Vorbilder. Schon bei Theodor von 
Mopsuestia heift es: ,Du muft also die Diakone, wenn sie jetzt 
das Opfer zur Darbringung heraustragen, als Abbild der un- 
sichtbaren dienenden Geister betrachten.“4 — In den Gaben selbst 
aber sah Theodor Christus, ,,der jetzt herausgefiihrt wird und 
sich zur Passion begibt“5. Theodor bezieht also den Ritus vor 
allem auf das geschichtliche Opfer Christi, wihrend im Cherubs- 
hymnus das Uberzeitliche vorherrscht. 

Diese Verschiedenheit zeigt, da die Gedanken des Mopsueste- 
ners in die byzantinische Liturgie des 6. Jahrhunderts doch nur 
wie durch das transponierende Medium areopagitischer Welt- 
schau® eingehen konnten. Die Erwahnung der Gabeniibertragung 
bei Dionysios selbst wirkt allerdings zunachst sehr wenig ,,dio- 
nysianisch“. Zu Beginn des 3. Kapitels der Kirchlichen Hier- 
archie sagt Dionysios einfach: ,Die bevorzugten Glieder aus der 
Klasse der Liturgen stellen im Verein mit den Priestern das hei- 
lige Brot und den Trank der Segnung auf den Altar Gottes.“7 
Noch kiirzer ist die Bemerkung im sonst so ausfiihrlich deuten- 
den Hauptteil des Kapitels. Nach der sehr eingehenden Wiirdi- 
gung des Glaubensbekenntnisses stehen die lakonischen Worte: 
»Es wird das gittliche Brot und der Kelch der Segnung verhiillt 


3 b) 4 — 5 ? | 
Ot to XEQOUBIL Wvatixds elxovitovtes xal ti Cmomord todd. TOV 
TOLOaYLOV Buvoy TOOGKS 


OVTE a . hx 2 OUEVO 
ugouvay. 5 TAoaV tHv Biotinhv énotou 
‘Qo tov Baotkéa tov Blov bn0bské - . Baad 

; eEduevon tais &yyedimatc dogdtws 
CQVPOQOUPEVOV THE ECW. AALYLOY , , 
4 Hom. cat. ito map do: (505). any dAAnhowua, GAAnhovre. 

03), 


6 _— | 

Peas ee (Einfiihrung in die Konfessionskunde der ortho- 

der Abbildhafti ke e402 116): Die ar copagitische Anschauung von 
: Bkeit des irdischen Gottesdienstes vom himmlischen 

ymnus) besonders stark zum Ausdruck ge 

" PG 3, 425 C - Stigimayr 199 Funktionalismus, besonders 25 f. 
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auf den Altar gestellt.“® Der Grund fiir diese niichterne Behand- 
lung der Gabeniibertragung diirfte darin zu suchen sein, daf 
diese nur von den ,,bevorzugten Gliedern aus der Klasse der 
Liturgen“, nach dem Sprachgebrauch des Dionysios also von den 
Diakonen vollzogen wird, wahrend die Priester ihnen Hilfe 
leisten, wahrscheinlich, indem sie die Gaben auf den Altar stel- 
len. Der Bischof ist an dieser Handlung nicht beteiligt, und eben 
deshalb wird ihr kein eigener Hinweischarakter auf die himm- 
lischen Vorgdnge zugebilligt, denn allein der Hierarch ist es, 
durch dessen Vermittlung die niederen Stufen der Hierarchie an 
der Heiligung und Erleuchtung der hdheren Anteil erhalten. Erst 
wenn der Bischof an den Gaben, oder auch nur vor ihnen, tatig 
wird, zeigt sich ihre symbolische Bedeutung. So mahnt Dionysios, 
bei der Verlesung der Diptychen zu erwdgen, ,daf% nach der 
Autstellung der ehrwiirdigen symbolischen Opfergaben auf dem 
Altar, durch welche Christus angedeutet und empfangen wird, 
das Verzeichnis der Heiligen daneben ... die unauflésbare Ver- 
bindung andeutet, welche ihrer tiberweltlichen und heiligen Eini- 
gung mit Christus eigen ist“®. Sodann wird bei der Deutung der 
Handewaschung des Hierarchen zweimal gesagt, daft diese ,,vor 
den heiligen Symbolen“ geschieht. AnlaSlich der zweiten Erwah- 
nung wird erganzt: ,,wie vor Christus, insofern er alle unsere 
geheimsten Gedanken sieht und die Reinigung bis aufs auSerste 
unter seinen allsehenden, durchdringenden Blicken und seinen 
gerechten und unbestechlichen Gerichten abgeschlossen wird“?. 
So mu man auch in der Deutung der Gaben im Cherubshymnus 
fine Verdeutlichung dionysianischer Gedanken sehen. Doch ist 
“In wesentlicher Unterschied nicht zu verkennen: Die Engel des 
Cherubshymnus verrichten einen Dienst, der nicht spezifisch 
engelhaft, also unkérperlich ist, wie es nach dem Areopagiten 
“in mii$te. Dementsprechend tiberhdht auch ihr Tun das der 
Liturgen nicht eigentlich seiner geistigen Bedeutung nach. Viel- 
mehr vollziehen die Engel nur auf hdherer Ebene einen Dienst, 
; “he . a = = ye eae 134. 
PG 3, 440B — Sen ede reo 

glmayr 137. 
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der selbst mit den sinnlichen Kategorien der kirchlich-liturgischen 
Formen und des Hofzeremoniells beschrieben wird. In dey Sin- 
nenbezogenheit eines solchen Dienstes aber stehen die Engel des 
Cherubshymnus denen des Theodor von Mopsuestia nahe, der 
auf die orts- und zeitbezogene Rolle der Engel beim historischen 
Erlésungswerk Christi so grofen Wert legt. Die Popularisierung 
dionysianischer Deutungsprinzipien im Cherubshymnus zeigt 
beispielhaft auch fiir spater, wie der iiberragende Einfluf des 
Dionysios auf die byzantinische Liturgiedeutung die gleichzeitige 
Aufnahme von Deutungsmotiven der antiochenischen Schule, 
insbesondere des Theodor von Mopsuestia, keineswegs aus- 
schlieft. 

Wie eine Paraphrase der Gedanken des Mopsuesteners wirkt 
denn auch der Hymnus, der heute in der Basileiosliturgie des 
Grofien Samstags (genauer: der Ostervigil) zum Groen Einzug 
gesungen wird und urspriinglich zur Ordnung der Jakobuslitur- 
gie'' gchort. ,,Es schweige alles sterbliche Fleisch, es stehe in 
Purcht und Zittern und denke nichts Irdisches mehr bei sich; 
denn der Kénig der Kénige und der Herr der Herren zieht ein, 
um geschlachtet und den Glaubigen als Speise gereicht zu werden. 
Es geleiten ihn die Chire der Erzengel, die Machte und Herr- 
schaften, die vielaugigen Cherubim und dje sechsfliigeligen Sera- 
phim, ihr Gesicht verhiillend und den Hymuous rufend: Alleluja, 
Alleluja, Alleluja!12 

Einige Jahre vor der endgiiltigen Einfithrung des Cherubshym- 
nus unter Justin IJ. war die Auffassung des Grofen Einzugs 10 
Byzanz noch sehr umstritten. Dies bezeugt die Kritik, die Patri- 
arch Butychios (552-565)18 an der symbolischen Aufwertung 
dieses Ritus und den entsprechenden Gesiingen tibt: ,,Toricht 


 Flanssens (n, 1190) 
auf, die diesen Hymnu 
zug enthalten. 


*% Br 41, 25 ffs Suynodry TG.00. O69 sud in 
+f : See A us Wit 
den Wandachriften aly Cherubikon cide — 


‘6 Die z~weite Regierungsper} fiir 
B8periode des BRutychios 582) kommt TU 
die folgende Auferung nicht in Betracht, : _ — 


zihlt verschiedene Codices der Jakobusliturg!¢ 
8 als normalen Begleitgesang zum Grofen Ein- 
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handeln diejenigen, die dem Volk be; 
gischen Ubertragung des gerade ge 
Opferbrotes einen, wie sie meinen, de 
Hymnus (tuvov tid podudv) zu si 
Konig der Herrlichkeit (Baciréa, 84 
Gaben, die hereingebracht werden und die noch nicht durch die 
hohepriesterliche Epiklese und die in ithnen aufleuchtende Heilj- 
gung vollendet sind, so anzureden . . ., obgleich der grofe Atha- 
nasios sagt: ,Du siehst die Leviten das Brot und den Kelch mit 
Wein bringen und auf den Altar stellen; solange die Gebete und | 
Bitten nicht geschehen sind, ist da nur reines Brot... .°*14 : 
Richtet sich die Kritik des Eutychios direkt gegen den Cherubs- 
hymnus? Manche Liturgiehistoriker sind geneigt, dies anzuneh- 
men?*, Dann ware der Cherubshymnus schon vor seiner obliga- 
torischen Einfiihrung durch Justin II. in einzelnen Kirchen ver- 
breitet gewesen, und mit dem »iOnig der Herrlichkeit* des 
Eutychios wire der ,Kénig des Alls“ des Cherubshymnus ge- 
meint'®. Warum aber sollte Eutychios so ungenau zitiert haben? — 
Die von Eutychios bezeugte Wendung kommt allerdings in je- 
nem Hymnus vor, der in der Prasanktifkatenliturgie zur Uber- 
tragung der schon konsekrierten Gaben gesungen wird, aber die- 
ser Hymnus ist erst im Jahre 615, und zwar aller Wahrschein- 
lichkeit nach als eigene Schépfung fiir die Prisanktifikatenlitur- 
gie!”, eingefiihrt worden, fiir die allein er auch passend erscheint. 
Die Osterchronik zum Jahre 615 bezeugt namlich!®: In diesem 


gebracht haben, zur litur- 
mischten Kelches und des 
m Geschehen angemessenen 
ngen, demzufolge man den 
Ens) heranfiihrt, — und die 


“' De Pasch. et S. Euch. 8 (PG 86, 2400 f.). 
" So z.B. Hanssens n. 1114. Brightman (532, 17 f.): “Both of the 
existing Cherubic Hymns Oi t& xeooupiu and Xvyyodtw are open to 
this criticism, and one of them may be, inaccurately, referred pe 
Die Entsprechung im Hymnus Styyodto lautet: Baoieds tov 
Bacthevévrey. WULSLC: 
Brightman (573) bemerkt allerdings zum Hymaus Niv at eee 
“this may be the form alluded to 532,9 (Eutychios: 2 pant di. 
OEns .. -), in which case it must have been used at first in the or tt 
ae liturgy”, Auf die Osterchronik von 615 nimmt er jedoch nich 
ezug, 


"* PG 92, 989 AB. 
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Jahre hat man unter dem Patriarchen von Konstantinopel Ser. 
gios zu singen begonnen: Nach dem ,Es steige empor“!®, und zwa; 
in dem Augenblick, da nach dem Ruf des Bischots ,Durch die 
Gnade Deines Christus‘2® die Vorgeheiligten Gaben aus dem 
Skeuophylakion in den Altarraum getragen werden, beginnt das 
Volk: ,Nun beten die Himmlischen Machte unsichtbar mit uns 
an. Denn siehe, der Konig der Herrlichkeit zieht ein. Siehe, 
feierlich wird geleitet das vollendete mystische Opfer. Mit Glau- 
ben und Gottesfurcht laft uns hinzutreten, auf daf wir teilhaftig 
werden des ewigen Lebens. Alleluja!‘ “#4 
Dieser Hymnus, der selbst wohl kaum der von Eutychios geriigte 
ist, verrat die Benutzung des 23. Psalms (Vers 7 bzw.9) und 
legt so die Vermutung nahe, daf$ eben dieser Psalm schon friiher 
auf den Grofen Einzug angewandt wurde. Auf den 23. Psalm 
bezogen findet das Wort des Eutychios vom waduwixdc tuvog und 
seine Kritik an den Worten ,K6nig der Herrlichkeit“ die ein- 
fachste Erklarung. Zugleich wird aber auch verstindlich, wie der 
_Cherubshymnus sich trotz dieser Kritik so schnell durchsetzen 
konnte. Die neueingefiihrten poetischen Hymnen sind ja bei aller 
Symbolfreudigkeit doch den verschiedenen Situationen beim 
Grofen Einzug der Normalliturgie und dem der Priasankti- 
fikatenliturgie weit besser angepaft als der 23. Psalm; und so 
beriicksichtigt auch der Cherubshymnus, daf§ sich die Symbo- 
lik der unkonsekrierten Gaben erst in den konsekrierten Ga- 
ben erfiillen kann. Im Augenblick des Grofen Einzugs wer- 
ica i Chie Som rh priv 
in ihrer Mitte “auto n hm Pezeichnet, die den Kénig des Alls 
Obeleich diese pariars neni = Begriff sind“ (SnobeESuevor): 
erfiillt sie sich doch erst in. 4 K adi relies ee ee 
bezieht z.B. Theodor vo A a a 
Wort ohne Umschweife “et de ae ae smannieg SF 
en Empfang des Herrn in der 


19 Br 346, 13, 
20 Br 348, 16. 
Br 348, 21 4. 
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Kommunion”, Auch Nikolaos Kabasilas (ft nach 1363 
den Grofen Einzug und die vielfaltigen Ehrfurchtsbezeucungen?3 
des Volkes, die zu seiner Zeit schon tiblich sind, auf din aa 
mentalen Vollzug des Opfers, mu zugleich aber magehe * Pr 
nicht alle Glaubigen in der rechten Weise Zwischen konselrierte 
und unkonsekrierten Gaben unterscheiden: ,Sie (die Gliubigen) 
singen und beugen ihre Knie mit aller Ehrfurcht und Frémmig- 
keit, flehend, dafS er (der Priester) ihrer eingedenk sei bei der 
Darbringung der Gaben. Er selbst aber schreitet voran, begleitet 
von Lampen und Weihrauch und tritt so in den Altarraum ein... 
So muf$ man zu den Fiifen des Priesters niederfallen und bitten, 
dafi er unser in jenen Gebeten gedenke. Denn es gibt keine an- 
dere Art des Bittgebets, die soviel vermichte... wie die, welche 
in diesem schauervollen Opfer geschieht... Wenn aber welche 
von denen, die sich vor dem Priester, der mit den Gaben ein- 
zieht, zu Boden werfen, die Gaben als Leib und Blut des Herrn 
verehren und anrufen, so sind sie vom Einzug der Vorgeheilig- 
ten Gaben getauscht und kennen nicht den Unterschied zwischen 
diesem und jenem Opfer. Dieses hat namlich beim Einzug die 
noch nicht dargebrachten und konsekrierten Gaben, jenes aber 
die konsekrierten und geheiligten Gaben, namlich Leib und Blut 
Christi. “24 


) deutet 


2. Das Zeon 


Die Begleitgesinge zum Grofen Einzug zeigen, da man im 
6. Jahrhundert in Byzanz den Opferelementen bei ihrer Uber- 


2 Tlootewota 18 (PG 140, 441 B). ) 

*8 M. Tarchni§vili beschreibt den Gro%en Einzug folgendermaften: »Oft 
nimmt dieser heilige Reigen so ergreifende und hinreifSende — 
da viele von den Glaubigen sich auf den Boden werfen und dort 
liegen bleiben. Die Prozession aber schreitet tiber die hingestreckten 
»Leichen® hinweg und vollendet am Altar ihren heiligen Gang; ye 
tend die Chére das Lied der Engel, den schon vor der aire 
g0nnenen ... Cherubshymnus wieder aufgreifen und zu Ende ~_ =a 
(Die byzantinische Liturgie als Verwirklichung der Einheit un 
meinschaft im Dogma, Wiirzburg 1939, 27.) 

* “Eguyveta tijc Selac Aertroveylas 24 (PG 150, 420). 
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tragung die Eigenschaft zuschrieb, die eigentliche allversshnende 
Opfergabe zu versinnbilden: Christus, der fiir uns gestorben und 
von den Toten auferstanden ist. Dabei lenkt der Cherubshymnus 
den Blick mehr auf den durch den Opfertod hindurchgegangenen 
»isonig des Alls“, waihrend der Hymnus ,Es schweige alles 
Fleisch“ mehr das Opfer selbst, wenn auch aus himmlischer Sicht 
betrachtet. Die Gestalten von Brot und Wein besitzen also schon 
vor der Konsekration einen symbolisch-bildhaften Darstellungs- 
charakter, der in seiner Eigenart auch bei der Konsekration nicht 
verlorengeht, sondern sich in der Bezeichnung der wirklichen 
Gegenwart Christi erfiillt. 

Bei einer solchen Funktion der Gestalten von Brot und Wein 
wird man darauf bedacht sein, das Wesen der Eucharistie még- 
lich weitgehend schon in der Beschaffenheit der Opfermaterie 
symbolisch zum Ausdruck zu bringen, indem man gesduertes 
oder ungesduertes Brot, mit Wasser vermischten oder unver- 
mischten Wein beim Opfer bevorzugt?®, Besonders aufschlufreich 
tir die Liturgieauffassung des 6. Jahrhunderts ist die symboli- 
sche Bedeutung, die man dem Gebrauch des Mischweins beimift 
und aus der sich auch die Bedeutung des Zeon bei den Byzanti- 
nern ergeben wird. 

Die wichtigsten Zeugnisse fiir die Symbolik der Beschaffenheit 
des Weins bei der Eucharistiefeier entstammen den Kontroversen, 
die seit dem 6. Jahrhundert zwischen Byzantinern und Jakobiten 
auf der einen und den Armeniern auf der anderen Seite in dieser 
Frage gefiihrt wurden. Im Gegensatz zur ganzen iibrigen kirch- 
lichen Uberlieferung benutzen namlich die monophysitischen Ar- 
menier Wein, der nicht mit Wasser gemischt ist. Sie selbst be- 


- Hanssens n. 281-295 und W. de Vries, Sa- 
kramententheologie bei de 


N syrischen M 40) 155 
bis 162. y n Monophysiten (Rom 1940) 
"© Vel. Hanssens n. 400-479. 
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rufen sich dabei auf eine Vorschrift ihres Apostels Gregors des | 
Erleuchters?’, fiihren aber haufig auch symbolische Griinde an. | 
Die Historiker sind der Ansicht, da der Brauch im 6. Jahrhun- | 
dert eingefiihrt wurde?’, nachdem sich die Armenier von der 
Orthodoxie getrennt hatten. 632 erreicht Kaiser Herakleios von 
‘hnen den Gebrauch des Mischweins®®, doch wird schon 648 der 
Sonderbrauch wiederhergestellt®°, Jakob von Edessa (633-708), 
obwohl selbst Monophysit, wirft den Armeniern vor: ,Darum 
stimmen sie mit den Juden tiberein, daf§ sie ... ungesduertes 
Brot sowie reinen Wein opfern.“®! Ausdrticklich verurteilt die 
Synode in Trullo den Gebrauch unvermischten Weins bei der 
Eucharistie®?. 
In die Frihzeit dieser Kontroverse fallt nun das erste Zeugnis 
fiir die Beimischung des Zeon zum Heiligen Blut38: Als der Ka- 
tholikos Moses II. von Kaiser Maurikios (582-602) aufgefordert 
wurde, zu Verhandlungen nach Konstantinopel zu kommen, 
habe er, so wird berichtet, dies nicht-getan, sondern geantwortet: 
»Nie werde ich den Flu Azat iiberschreiten, noch Gebackenes 
essen, noch Warmes trinken.“?4 Diese Worte spielen offenbar auf 
das gesiuerte Brot und den mit Zeon gemischten Wein an. Da 
die Armenier jede Beimischung von Wasser ablehnten, konnte 
| 
| 
f 
| 
| 
: 
| 
t 
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Se 
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fiir sie natiirlich auch der Gebrauch des Zeon nicht in Betracht 
kommen. Welche Griinde aber hatten sie fiir ihre Ablehnung des 
Mischweins? Einen eigentiimlichen Hinweis darauf enthalt der 
32. Kanon der Synode in Trullo®, Er lautet: ,,Es gelangte uns 


" Ebd. 442 und 448. 
“8 Ebd. 442 f. 

*° Ebd, 446, 

0 Ebd. 

2 De Vries 157. 


2 
. Shae 32 (Mansi XI, 956-957). A 

P ‘sem Zeugnis entsprechend wird der Zeon-Ritus allgemein ins 
4 Jahrhundert zuriickgefiihrt. Vgl. z.B. Grondijs 83 ff.; Hanssens n. 
us Beck 242, . 

11 G 132, 1249 A. - Zur handschriftlichen Uberlieferung der wohl im 
Venschi. undert entstandenen Narratio de rebus Armeniae und die 
5 y, 1edenen Zuweisungen vel. Grondijs 83 und Beck 532. 
ans XT, 956-957, 


77 ; 


Scanned by CamScanner 


eee 


zur Kenntnis, daf$ im Gebiet der Armenier das unblutige Opfer 
vollzogen wird, indem man reinen Wein auf dem Altar dar- 
bringt, ohne ihm Wasser beizumischen, wobei man das Wort des 
heiligen Lehrers der Kirche Chrysostomos vorschiitzt, der bei det 
Erklarung des Matthaus-Evangeliums sagt: ,Weshalb trank dey 
Autferstandene kein Wasser?‘ . . .“86 Es scheint, da die Armenier 
aus dieser Stelle nachzuweisen versuchten, nur der Genuf reinen 
Weines sei dem Auferstandenen in seiner Unsterblichkeit ange- 
messen gewesen, nicht aber das Trinken von Wasser, welches 
selbst verderblich ist und die Reinheit des Weines verdirbt. 
Diesen Sinn hat offensichtlich ein Kanon, der falschlicherweise 
dem Bischof Makarios von Jerusalem (f 331) zugeschrieben wird, 
sicher aber die Auffassung der Armenier zur Zeit des Trullanum 
wiedergibt: ,, Auf dem Altar soll frisches Brot und ein Kelch mit 
reinem Wein ohne irgendeine Beimischung dargebracht werden, 
entsprechend der apostolischen Uberlieferung, denn nicht durch 
verderbliche Dinge werden wir erlést, sondern durch das unver- 
wesliche Blut und den Leib des grofen und unbefleckten Opfer- 
lammes. . .“87 . 
Der jakobitische Patriarch Johannes Bar Shushan (+ 1073), der 
selbst mit Berufung auf Blut und Wasser, die der Seite Christi 
entstré6mten, die Notwendigkeit des Mischweins vertritt®®, 
das Blat sein Eichen a auch tolgende Konsequenzen zu: Da 
” n, das Wasser sein Tod war“, so folgt, ,,daf 


die, die nur den Wein des Lebens verwenden und auf dem Altar 
darbringen, seinen Tod und s 


ein Leiden fiir uns leugnen, da sié 
nur sein Leben bekennen . . eae 


- Auch Mar Ephrg : 
phram saste: ,Das Was 
ser verkiindet den Tod, das Blut aber, daf er — Na _ lebt.‘“ 
*° Die Stelle bei Chrysostomos (P 
G 58,740 A lau k 
: ’ tet: tran 
* cn pars oo Wasser, sondern Weinr — mai ane die 
er dic Miystecien nie “0 gebrauchen pflegen, wollte er aie da 
den Toten wifersvander a “ingesetzt — und so bereitete oe yon 
h t ie ; en Fewo nlichen , . “4% = 
Charfstie ait Wasa ncich damit gegen gewisse Pare on, Wea 
ar asser zu feiern Versuchten, V retiker, die die 
87 Hanssens n. 444, - Vel. Hanssens n. 391-399. 
88 Hanssens n. 473, 
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In ihrer Gesamtheit berechtigen diese Zeugnisse zu der Annahme, 
da die Armenier reinen Wein gebrauchten, um von der eucha- 
ristischen Speise der Unsterblichkeit jedes Zeichen der Verderb- 
lichkeit und des Todes fernzuhalten. Der Einwand, in der Eucha- 
ristiefeier mtisse der Tod des Herrn verktindet werden, konnte 
sie nicht tiberzeugen, da auch seine Auferstehung verkiindet wer- 
den mu und in der Eucharistie nicht der tote, sondern der le- 
bendige Leib des Herrn empfangen wird. 

Die Byzantiner brauchten sich in ihrer Kontroverse mit den 
Armeniern nicht auf solche Argumente einzulassen. Fiir sie war 
es unverfanglicher, fiir den Gebrauch des Mischweins auf die 
Tradition simtlicher Patriarchate und auf das Beispiel des Herrn 
selbst zu verweisen®®. Das bedeutet jedoch nicht, daf ihnen der 
symbolische Aspekt der Frage weniger wichtig gewesen sei. Die 
Feier der Eucharistie mit unvermischtem Wein gilt ihnen als 
,sunvollstandige Verkiindigung der Mysterien“*°, offenbar des- 
halb, weil die Verkiindigung des Todes nicht entsprechend erfiillt 
wird. Wenn nun im Zusammenhang der Auseinandersetzungen 
mit den Armeniern der Zeon-Ritus erstmals erwahnt wird, so 
kann kaum bezweifelt werden, daf die Byzantiner gerade diesen 
Ritus als Argument fiir die Vollstandigkeit ihrer eigenen Myste- 
rienverkiindigung betrachteten. Da aber die Verkiindigung des 
Todes durch den Gebrauch des Mischweins ohnehin gegeben war, 
konnte die Beimischung von Zeon vor der Kommunion nur das 
Gegenbild des Todes bedeuten und also die Auferstehung ver- 
kiindigen. In der Tat konnte das heilige Blut nicht besser als 
lebendig und lebenspendend dargestellt werden, denn durch seine 
Erwarmung. Vor allem aber ist das Zeon als Wasser, welches 
Feuer in sich aufgenommen hat, ein Symbol fir die belebende 
Kraft des Heiligen Geistes, dessen Wirken auf die heiligen Gaben 
bereits in der Epiklese erfleht und in der Mischung versinnbildet 
wird. 


der Synode in Trullo (32. Kanon) und unter 


® Vel. di tation 
er evel den Araberbischof (f 724): Hanssens n. 473 


den Jakobiten z. B. Georg 
u. de Vries 162. 
© Synode in Trullo, 32. Kanon (Mansi XI, 956-957). 
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Nach Theodor von Mopsuestia ist der ganze liturgische Ablauf 
- von der Epiklese bis zur Kommunion eine Verkiindigung der 
Auferstehung‘!, insbesondere die Epiklese und die Bezeichnung 
und Mischung der Gestalten. Unmifverstandlich sagt Theodor 
bei der Mischung: ,,Daher ist es Vorschrift, daf$ wir stiickweise 
das lebenspendende Brot in den Kelch werfen, um anzuzeigen, 
daf Leib und Blut untrennbar miteinander verbunden sind.“42 
Diese lebendige Einheit von Leib und Blut wird nun im 6. Jahr- 
hundert noch zusatzlich durch die sofort nach der Mischung er- 
folgende Beigabe des Zeon und die damit verbundene Erwir- 
mung des Blutes angezeigt. 7 
Die Bedeutung des Zeon-Ritus ergibt sich also unmittelbar aus 
seinem Zusammenhang mit der Mischung. Deshalb bedarf dieser 
Ritus in den ersten Jahrhunderten seiner Existenz auch keiner 
eigenen Begleitformel*’. Es geniigt die Formel der Mischung. So 
gibt das alteste erhaltene Liturgieformular vom Ende des 8. Jahr- 
hunderts## zusammen mit der Mischungsrubrik nur die Begleit- 
formel: Eis wihewue. Ivetuatos ‘Ayiout®. Eine Rubrik fiir die Bei- 
mischung des Zeon wird von Brightman aus den Kanones des 
Nikephoros tibernommen**, — Die Nennung des Heiligen Geistes 
be1 der Mischung kann nicht iiberraschen, zeigt sich doch in der 
Mischung die Wirkung der Epiklese und verkiinden doch Epi- 
klese, Mischung und Zeon die im Heiligen Geiste bewirkte Auf- 


41 Siehe oben S. 43. 

*° Hom. cat. 16, 17 (559). — Vel. J. P. de Jong, Le rite de la commix- 
tion dans la messe Romaine dans ses rapports avec les liturgies Syrien- 
nes. ALW 4 (1955; 245-278) 261 f. 

43 Erstmals erscheint eine Begleitformel, und zwar zunichst als einfache 
Segensformel, in der Liturgieiibersetzung des Leo Tuscus, der am Hofe 
Kaiser Manuels I. (1143-1180) tatig war. Vel. Grondijs 90. — Die im 
13. Jahrhundert iibliche Formel Zéouc Ivetuatoc ‘Aytov (vgl. Gron- 
dijs 91 ff.) lehnt sich eng an die Formel der Mischung an. 

44 Codex Barberinus gr. 336: Brightman 309-344, 

45 Ebd, 341. 

46 Nikephoros, Kanon 30,13 (J. Pitra, Juris ecclesiastici Graecorum 
historia et monumenta II, Rom 1868, 330): Od xo} &vey Deouod 
Aewtoveyijoat meeoBitegov el ph xatd nOAARY xEolotacw xO} et 
obdanas cdotoxetar teQuov. 
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erstehung des Herrn*” wie auch die durch die Herabrufung des 
Heiligen Geistes bewirkte Gegenwart des Auferstehungsleibes 
unter den Gestalten. | 
Der so verstandene Zeon-Ritus fiigt sich ohne Schwierigkeit in : 
dieselbe Entwicklungsphase der byzantinischen Liturgie ein, da 
man im Groen Einzug den einziehenden Konig der Herrlichkeit 

erblickt und in Hymnen besinet. Ein Zeon-Ritus aber, der die 

Autgabe hatte, das in einem singularen Augenblick nach dem 

Tode vergossene Blut als warm zu symbolisieren, ist im Rahmen 

der liturgischen Symbolik des 6. Jahrhunderts undenkbar. Auf 

eine solche Deutung des Zeon ist erst im 11. Jahrhundert Niketas 

Stethatos verfallen, und nur fiir diese nachtragliche Deutung des 

Ritus stellt sich die Frage eines Zusammenhanges mit jenen Auf- 

fassungen iiber die hypostatische Union, die von L. H. Grondijs 

fiir die Entstehung des Ritus verantwortlich gemacht wurden. 


*’ So sieht jedenfalls Theodor von Mopsuestia die Auferstehung. Vel. 
Betz 233 £ 


C. Die Mystagogie Maximos’ des Bekenners 


Kultraum und Liturgie der justinianischen Epoche finden ihre 
umtassende Deutung in der Mystagogie! Maximos’ des Beken- 
ners. Der vollstindige Titel des Werkes lautet: ,,Einweisung Ins . 
Geheimnis, darstellend, welcher Dinge Gleichnis die in der Hei- 
ligen Kirche zur Zeit der Synaxe vollzogenen Geheimnisse sind." 
Schon in der Vorrede verrat der Verfasser, welchem Vorbild er 
Sich verpflichtet fiihlt: ,, Weil der allheilige und wahrhatt gott- 
deutende Dionysios yom Areopag in seinem Werk liber die 
kirchliche Hierarchie ebenfalls die bei der hehren Geheimnis- 
weihe der heiligen Synaxe vollzogenen Sinnbilder seinem hohen 
Geist entsprechend behandelt hat, so mége gesagt sein, daft die 


' PG 94 657-71 Kosmische Liturgie. 
) -717; deutsch: H. U. v. Balthasar, 
Das Weltbild Maximus’ des Bekenners (Einsiedeln 1961) 366-407. 
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Rede hier nicht auf die gleichen Dinge zuriickkommen und nicht 
auf denselben Wegen wie er ausschreiten wird. Allzu gewagt und 
tiberheblich und fast wahnwitzig ware es fiir einen, der ihn kaum 
fassen oder verstehen kann, zu versuchen, das von ihm Behan- 
delte abermals aufzugreifen und gleichsam als eigene Erfindung 
das vorzutragen, was jenem gottlich allein durch den Heiligen 
Geist an Geheimnissen offenbart wurde.“2 Daf{ Maximos , nicht 
aut die gleichen Dinge zuriickkommen“ will, zeigt sich in seiner 
Deutung der Liturgie vor allem darin, da er vom Dreimalheilig 
(Sanctus) sogleich auf das Vaterunser iibergeht, ohne die Ana- 
phora zu behandeln, auf die freilich von seiner Gesamtdeutung 
her dennoch einiges Licht fallt, und natiirlich in der Deutung 
neuer Riten, die nach Dionysios entstanden sind. ,,Auf eigenen 
Wegen“ aber schreitet Maximos aus, indem er in der Anlage des 
Werkes und in der Art der symbolischen Deutung erheblich von 
Dionysios abweicht. 

Die Mystagogie beginnt mit der Betrachtung der Kirche, der die 
ersten fiinf Kapitel gewidmet sind, die zusammen etwa ein Drit- 
tel des Werkes ausmachen. Dionysios hatte einen solchen Ansatz 
fiir seine Kirchliche Hierarchie kaum wiahlen k6nnen, denn die 
Basilika seiner Zeit vermochte die kirchliche Liturgie noch nicht 
geniigend als Abbild himmlischer Vorgange zu erweisen. Inzwi- 
schen aber gab es die justinianische Sophienkirche und die ande- 
ren Kirchen dieser Epoche; und Maximos, der 580 in Konstanti- 
nopel geboren war, dort seine Jugend verlebt und nach 610 
einige Jahre als Sekretar des Kaisers Herakleios gewirkt hatte, 
war mit ihnen vertraut und kannte die Ideen, die sich in ihnen 
verk6érpert hatten. 

Dennoch ist, die symbolische Deutung der Kirche bei Maximos 
von der konkreten architektonischen Form einer Basilika oder 
Kuppelkirche unabhangig, und sogar die eigentlich liturgische Be- 
stimmung des Kirchenraums scheint zundchst zuriickzutreten. Die 
Kapiteliiberschriften des ersten Teils der Mystagogie zeigen dies 
deutlich. Das Verhaltnis des Kirchenraums zu den bezeichneten 


2 'V. Balthasar 367 (PG 91, 600 D — 661 A). 
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Wirklichkeiten Weltall®, Mensch4, Heilige SchriftS und die Cha- 
rakterisierung dieses Verhaltnisses durch die Worte »bild“, 
,Gleichnis“, ,.Ahnlichkeit“ zeigen, da Maximos nicht wie Dio- 
nysios darum bemiiht ist, einer stufenweise eindeutig aufsteigen- 
den Symbolik sakramentaler oder quasisakramentaler Art von 
der kirchlichen zur himmlischen Wirklichkeit zu folgen. Seine 
Intention erkennt man vielmehr aus der steten Betonung einer 
,»himmlisch-irdischen“ Zwezpoligkeit innerhalb der genannten 
Wirklichkeiten Kirche, Weltall, Mensch usw., die sich (nur) inso- 
fern, und zwar wechselseitig versinnbilden. 

So heifit es z.B. bei der Deutung der Kirche auf das Weltall: 
Der geistigen Beschauung bietet sich ,,die Heilige Kirche Gottes 
als ein Abbild und Gleichnis des gesamten Weltalls an, das aus 
sichtbaren und unsichtbaren Wesen besteht, indem sie die gleiche 
Einigung und Unterschiedenheit wie dieses aufweist. Denn wie 
sie als Gebadude ein einziger Bau ist, so besitzt sie doch im Hin- 
blick auf die Besonderung ihrer Form Verschiedenheit, indem sie 
eingeteilt wird in den allein den Priestern und amtenden Die- 
netn vorbehaltenen Ort, den wir den heiligen Chor nennen, und 
in den dem ganzen elaubigen Volk offen zuginglichen, den wir 
das Schiff nennen. Aber wiederum ist sie eins ihrem Wesen nach, 
nicht mit-geteilt durch ihre Teile und deren gegenseitige Ver- 
schiedenheit; vielmehr erldst sie durch die Emporfiihrung in ihre 
eigene Einheit die Teile von der Besonderheit der (kirchlichen) 
Standesberufung und erweist sie beide gegenseitig als dasselbe, 
indem eine der anderen wechselseitig das bedeutet, was sie fiir 


2.Kap.: ,Wie und auf welche Weise die Heilige Kirche Gottes ein 
Bild des Weltalls ist, das aus sichtbaren und unsichtbaren Wesen be- 
steht (v. Balthasar 372 — PG 91, 668 C). . 

4. Kap.: Wie und auf welche Weise die Heilige Kirche Gottes den 
Menschen gleichnishaft abbildet, und wie sie selbst von diesem wie ein 
Mensch abgebildet wird“ (v. Balthasar 375 — PG 91, 672 A). Vgl. 
“% ap. 5: Kirche und Seele. _ a 

6.Kap.: ,Wie und auf welche Weise auch die Heilige Schrift ein 
Mensch genannt wird“ (v. Balthasar 383 — PG 91, 684 A) und 7 . Kap.: 
»Wie die Welt ein Mensch genannt wird und auf welche Weise auch 
der Mensch eine Welt heift* (v. Balthasar 384 — PG 91, 684 D). 
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a. 


sich selbst ist: das Schiff ndmlich dem Vermdgen nach heiligey 
Chor, weil es auf das Ziel der Geheimnis-Weihe hin eingewejht 
wurde, und umgekehrt der heilige Chor auch Schiff, weil er die- 
ses bei der Verwirklichung der eigenen Geheimnis-Weihe zum 
Ausgangspunkt hat; und durch beide bleibt die Kirche die eine, 
die sie ist“®, 
Diese Stelle verrat deutlich, daf sie nichts anderes ist, als: — cine 
Ausweitung der christologischen Formel von Chalkedon, inner- 
halb derer aber Maximos nun jenes ,agit enim utraque forma 
cum alterius communione quod proprium est“? aus der Epistola 
dogmatica des Papstes Leo starker zur Geltung bringt, womit er 
auch den Anliegen des Neuchalkedonismus gerecht wird und die 
Definition des 6. Okumenischen Konzils inhaltlich schon vorweg- 
nimmt8, 
Maximos erblickt in der Kirche eine christologische Struktur, und 
da die hypostatische Union die Sinnmitte der Welt ist und das 
ganze Weltall ebenfalls christologisch strukturiert ist, kann er 
die Kirche als Sinnbild des Weltalls betrachten: Ebenso wie die 
Kirche ist auch das Weltall geteilt ,in die geistize Welt, die von 
geisthaften und unleiblichen Wesen erfiillt wird, und in diese 
sinnliche und kérperliche Welt, die so wundersam aus verschie- 
denen Gestalten und Naturen gewoben ist und einer anderen, 
nicht von Handen erbauten Kirche gleicht, die durch diese von 
Menschen errichtete im Geheimnis bedeutet wird: die obere Welt 
hat es gleichsam zu seinem heiligen Chor, der den oberen Mich- 
ren zugeteilt ist, Zum Schiff aber die untere, denen eingeraumt, 
Ct eae “een hana Aber auch dieses Weltall ist 
Mit der zur Weltf | anes — rer: 
von Chalkedon hat Masia wk a — — 
> ‘ur seine Mystagogie einen Ansatz 


gewahlt, der sein Werk fur die Christologie seiner Zeit héchst 


° 'V. Balthasar 372 
” Denz 144, Die F 
8 Maximus war. 


der entscheidende 
° V. Balthasar 37 


f. (PG 91, 668 D_¢¢69 A). 

oe 7 tbernommen yom 6. Konzil (Denz 292). 

Wegbereiter fact Lateransynode* von 649 und somit 
iir 

3 (PG 91, 669 AB). 6. Konzil. Vel. v. Balthasar 34 f. 
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aktuell macht, seine Bedeutung fiir eine Theologie der Sakra- 

mente und der Liturgie aber mindert, da das Bestreben, der 
christologischen Formel einen méglichst weiten demuetaeadin: 

reich zu sichern, die besonderen von Christus (und der Kirche) 
gestifteten Handlungen und Zeichen in ihrer unverwechselbaren 
Heilsmiachtigkeit allzuleicht relativiert. Dies macht sich vor allem 

‘m ersten Teil der Mystagogie bemerkbar. Es zeigt sich aber auch 

bei der eigentlichen Liturgiedeutung im zweiten Teil, die in bezug 

auf den natiirlichen Sinn der liturgischen Handlung eine spiri- 
-yalisierende Tendenz nicht verleugnen kann. 

In der Kirchendeutung des Maximos war das Schiff Sinnbild der 

unteren Weltregionen, der heilige Chor aber war den oberen 

Michten zugeordnet. Dementsprechend sind nun auch in der Li- 
turgiedeutung die im Naos vollzogenen Handlungen der Synaxis 

Sinnbild der auf Erden sich abspielenden Heilsvorgange; die im | 
Chor vollzogenen Riten aber stellen himmlisches Geschehen dar. | 
Aus beiden Teilen baut sich die Einheit der Synaxis auf, deren | 
scommunicatio formarum* in den feierlichen Einzugen sichtbar | 
wird, die in der Mystagogie Angelpunkte der gesamten Liturgie- 
deutung sind. So mu der Einzug des Bischofs in das Kirchen- 
schiff, das die irdische Sphare des Kosmos darstellt, Sinnbild der 
der Aufstieg in die himmlische Sphare des 
lfahrt sein?®. 

das Eingehen in himmlische 
me an def Liturgie der 
t zum Kleinen 
vielleicht aber 


Inkarnation und 
Altarraums Sinnbild der Himme 
Daf der Eintritt in den Altarraum 
Regionen und die beginnende Teilnah 


Engel bedeutet, bestatigt ausdriicklich das Stillgebe 
dem 8. Jahrhundert, 


Einzug!!, das spatestens seit 
schon seit der Zeit des Justinian oder Maximos zur festen Ord- 
nung der Liturgie gehort. 

s Kir- 


Das Volk zieht mit dem Hohenpriester zusammen 11 da 


10 Mystagogie 8 (v. Balthasar 386 f _ PG 91, 688). 
11 Herr und Gebieter, unser Gott! Du hast in den 
gen und Heere von Engeln und Erzengeln zur Li 
lichkeit bestellt: laf mit unserem Einzug het , 
die mit uns die Liturgie feiern und Deine Gute verherrlichen . -- 

gehenden 8. 


312 ff., nach dem Barberini-Codex des aus 
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chenschiff und damit in ein rechtschaffenes Leben ein!?, In die 
himmlischen Spharen des Altarraums vermag es dem Hohen- 
priester nicht direkt zu folgen. Grundsatzlich verbleibt es im 
Kampf des irdischen Lebens. Doch wird ihm durch das himm- 
lische Tun des Hierarchen grofe Hilfe zuteil, so daf es durch die 
heiligen Lesungen und Gesange in Tugend und Gnosis stetig 
voranschreitet}8, 

Fine vollig neue Situation tritt nach dem Evangelium beim Her- 
absteigen des Hierarchen von seinem Throne ein. Das Herab- 
steigen versinnbildlicht namlich die Wiederkunft, die am Ende 
der Zeiten erfolgt, wenn die Frohbotschaft auf der ganzen Welt 
verkiindigt sein wird. Der Wiederkunf folgt das Gericht, die 
Scheidung der Menschheit, versinnbildet durch die Scheidung von 
Glaubigen und Katechumenen!4. Mit dem »Hinzug der heiligen 
und verehrungswiirdigen Mysterien“ schlieSlich beginnt vorbild- 
lich die Enthiillung der Herrlichkeit des neuen Ajons}5. 

Von nun an kénnte es scheinen, als sei keine weitere Steigerung 
in der Ordnung der Symbole und des Symbolisierten mehr még- 
lich. Welche Besonderheit aber verbliebe dann noch der Ana- 
phora? Eigenartigerweise bietet Maximos, wie gesagt, keine 
eigentliche Deutung der Anaphora. Mit dem Hinweis auf die 
Kirchliche Flierarchie des Dionysios und seine Absicht, nicht zu 
wiederholen, was aus berufenem Munde bereits gesagt ist, hat er 
sich wohl 'm voraus von der Deutung der Anaphora dispensiert. 
Aber auch in diesem Falle bleibt die liturgische Angemessenheit 
seiner Liturgiedeutung davon abhangig, ob im Rahmen der ge- 


gebenen Deutung wenigstens ein entsprechender Raum fiir die 
Sonderstellung der Anaphora und jhre mdgliche Deutung, etwa 
*» ausgespart bleibt. Welche Hinweise da- 
fiir gibt also die Deutung j; 

g jener Teile d ie, di - 
phora am nichsten liegen er Liturgie, die der Ana 
Die Deutung des Grofen Einzugs und die folgenden Kapitel 


‘ a aeoeie 9 (PG 91, 689 ~ y. Balthasar 387 f.) 
a 280B1€ 10-12 (PG 91, 639 _ v. Balthasar 38 f 
Mystagogie 13-14 (PG 91, 692 ner Bene 


+ Mystagogie 16 (PG 91, 693 _ i ing 91. ‘) 
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“ber den Friedenskufs, das Glaubensbekenntnis, das Dreimalhei- 

lig (Sanctus), das Vaterunser und das Preislied ,,Einer ist heilig“ 

fihren in die Herrlichkeiten des neuen Aions. Vom Friedenskuf _ 

hei&t es, er sei , Vorbild und Vorschattung“ der einst sich ver- 
wirklichenden Gleichgestimmtheit aller. Das Glaubensbekennt- 

nis ,bedeutet im voraus“ die einst zu erstattende geistliche Dank- 
sagung!?. Das Dreimalheilig deutet die einst in Erscheinung tre- | 
tende Gleichberechtigung mit den unkérperlichen Machten an‘8. | 
Das Vaterunser ist das ,,Gleichnis“ der dereinst gespendeten An- | 
nahme an Kindesstatt!®, — Die verhaltnismafig schwache Sym- | 
bolisierungsart, die durch die Worte ,, Vorschattung“, ,,Gleichnis“ 
usw. ausgedriickt ist, lat also doch die Moglichkeiten einer ge- 
steigerten Symbolwirklichkeit fiir die Anaphora offen. 

Ein positiver Hinweis auf die Bedeutung der Anaphora aber 

diirfte tatsichlich schon in der Deutung des Grofen Einzugs ge- | 
geben sein. Vom ,,Einzug der heiligen und verehrungswiirdigen | 
Mysterien“ naimlich heift es, er sei ,,der Anfang und das Vor- \} 
spiel der einst in den Himmeln sich vollziehenden neuen Unter- | 
weisung tiber die Heilsveranstaltungen Gottes mit uns und der | 
Enthillung des in den Abgriinden der géttlichen Verborgenheit | | 
liegenden Geheimnisses unserer Erlésung. Denn so sprach das i} 
Wort, das Gott ist, zu seinen Jiingern: ,Ich werde von nun an 
von dem Erzeugnis des Weinstocks nicht mehr trinken, bis an 
den Tag, da ich es neu trinken werde mit euch im Reich meines 
Vaters‘“20, 

Sowohl von der Art des Symbolisierens wie von der symboli- 
sierten Wirklichkeit selbst werden hier Aussagen gemacht, die 
nur von der Anaphora her verstandlich sind. So ist hier nicht 
mehr von ,,Vorschattung“, sondern von ,,Anfang und Vorspiel“ 
die Rede, die bezeichnete himmlische Wirklichkeit wird ,,Ent- 


hiillung des Geheimnisses unserer Erlésung* genannt, und vol- 


© Mystagogie 17 (PG 91, 693 — v. Balthasar 391 f,) 

7 Mystagogie 18 (PG 91, 696 — v. Balthasar 392). 

'S Mystagogie 19 (PG 91, 696 — v. Balthasar 392). 

» Mystagogie 20 (PG 91, 696 - v. Balthasar 392 f.). 
siche Anm. 15, 
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lends weisen die zitierten Worte des Herrn auf das Abendmah] 
und die Erfiillung des Gedichtnisbefehls in der Anaphora hin. 
Die Gabentibertragung wird also hier in ahnlicher Weise auf die 
Anaphora bezogen, wie dies etwa bei Theodor von Mopsuestia 
oder auch im Text des Cherubshymnus geschieht. Nur so ist auch 
die Bennung des Grofen Einzugs als ,,Einzug der heiligen und 
verehrungswiirdigen Mysterien“ zu verstehen. 

Auch der Kommunion ist kein eigenes Kapitel direkt gewidmet. 
Indirekt aber bezieht sich auf die Kommunion der Abschnitt, der 
betitelt ist: ,, Was das Ende der wahrend der heiligen Geheimnis- 
handlung gesungenen Preislieder bedeutet, namlich: ,Einer ist 
heilig, Einer ist Herr‘ und was darauf folgt.“21 Es heift dort: 
»Der am Ende der heiligen Geheimnishandlung vom ganzen Volk 
gerufene Lobpreis: ,Einer ist heilig® und das Folgende bedeutet 
die tiber allen Begriff und alle Vernunft hinaus sich einst ab- 
griindig vollziehende Sammlung und Einung zur Eins der gdtt- 
lichen Einfachheit hin, derer, die dem Weihegang entsprechend 
und weise eingeweiht werden sollen in der unverweslichen Ewe 
der geistigen Dinge, in der sie das Licht der unschaubaren und 
Uberunaussprechlichen Glorie beschauen und nun auch mit den 
raieaagoar svt hae dete ——— teilhaftig sein wer- 
und heifen, durch den sje 3 li h eof wert gsanhege-veclgr 
nichts on nen mies ganziich erfiillenden ganzen Gott, der 

er Gegenwart unerfiillt lat « 


So schlieft die Liturgiedeutung des Maximos, soweit sie sich auf 
die Erldsung des ganzen Mensch 


tion bis zur Enthiillung der ki 


*! Mystagogie 21 (PG 91, 696 _ V. Balthasar 3 
.B: ar 


93), 
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mos, »wie und auf welche Weise der gotthafte und vollendete 
Zustand auch der einzelnen Seele fiir sich betrachtet in dem bis- 
her Gesagten geschaut werden kann“, indem er alle schon frii- 
her behandelten Teile der Liturgie unter zwei neuen Aspekten 
deutet: erstens, insofern diese Teile ,,Gleichnis der seelischen Tu- 
genden sind“28, zweitens, entsprechend den Geheimnissen, die 
die Gnade des Heiligen Geistes durch die in der heiligen Synaxe 
enen Satzungen in den Glaubigen“*4 wirkt und voll- 


_— ——_———_—_ 


vollzog 


endet. 
War in der ersten Deutungsart die Reprasentation des geschicht- 


lichen Erlésungswerkes in seinem konkreten Vollzug in der Li- 
turgie als Grund ihrer Gnadenwirkung noch angedeutet worden, 
so tritt sie in der neuen Deutung ganz zuriick, und die Liturgie 
wird direkt zum Bilde des gnadenhaften seelischen Aufstiegs zu 
Cott. Trotzdem wird die von der Liturgie vermittelte Gnade als 
Gnade Christi in ihrer inkarnatorischen Struktur, entsprechend 
dem christologischen Grundanliegen des Bekenners, durchaus be- 
tont. Dies zeigt sich vor allem beim ,,.Empfang der unbefleckten 
und lebenspendenden Geheimnisse**>, kraft derer dem Men- 
schen gewahrt wird, aus einem Menschen Gott zu werden“. Die 
hypostatische Union Christi erscheint hier in der allerkonkrete- 
sten Weise als Vorbild der Gottesvereinigung des Menschen. 
Stellt also der Ablauf der Liturgie den immer rascheren Auf- 
schwung der Seele zu Gott dar, bis es dem Menschen sogar ,ge- 
wahrt wird, aus einem Menschen ,,Gott zu werden“, so nimmt 
es nicht wunder, wenn Maximos mehrmals betont, daf die Seele 
bei diesem Aufstieg auch eine den ,,Engeln gleiche Einsicht*® 
und , die Einigung in Wiirdegleichheit mit den heiligen Engeln“*’ 
erlangt. Christus ,einte endgiiltig Geist und Stoft", so heifit es in 
einem anderen Werk des Bekenners, ,,indem ef einen sinnlichen 
i. Mystagogie 22 (PG 91, 697 — v. Balthasar 393 f.). 
ystagogie 23 (PG 91, 697 C — v. Balthasar 394-397). 


i: Mystagogie 24 (PG 91, 701 D — v. Balthasar 397-399). 
° Ebd. (704 D). Im Gegensatz zum Kap. 21 ist hier offen von der 


sommunion die Rede. 
,, Mystagogie 23 (PG 91, 700 D — v. Balthasar 395). 
Mystagogie 24 (PG 91, 704 C — v. Balthasar 398). 
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Leib und eine Seele unter die Chore der Engel mischte und so 
die gesamte Schépfung zusammenfafte“®. In solchen Aussagen 
zeigt es sich, wie sehr sich die Sicht des Maximos von der des 
Dionysios, bei aller Verehrung fiir diesen, doch unterscheidet. An 
die Stelle aller Stufenordnungen, insbesondere die der Engel- 
hierarchien bei Dionysios, setzt Maximos die Synthese in Chri- 
stus. So wird der Gedanke des Origenes: ,, Alle Stufen vereinigt 
in sich der Erldser“2® im chalkedonischen Sinne umgewandelt 
und fiir die Theologie des 7. Jahrhunderts fruchtbar gemacht. 
Fiir die Deutung der liturgischen Symbolik freilich hat das dya- 
dische Schema des Maximos oft ein Ubergehen jener mittleren 
Symbolbedeutungen zur Folge, die in Anwendung des dreiglie- 
derigen Begriffsschemas der scholastischen Sakramententheologie 
als ,,res et sacramentum“ zu bezeichnen wiren. 


°° Ambigua (Erklarung dunkler Stellen bei Gregor von Nazianz und 
Dionysios): PG 91, 1308 A ~ v. Balthasar 272. 
°0 Johanneskommentar 19, 1 (PG 14, 536 D). 
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IV, 


LITURGIE UND BILD Im ZEITALTER 
DES IKONOKLASMUS 


| 

Die zweite grofse Epoche, in der Byzanz seine ganze Eigenart | 
offenbart, ist das Zeitalter des Ikonoklasmus. Der Kampf um 
die heiligen Ikonen entbindet die grofen theologischen Anstren- 
gungen der Bilderfreunde, deren Lehre auf dem 7.Okumenischen 
Konzil (787) einen dogmatisch verbindlichen Ausdruck erhilt. 
Die kulturelle Fruchtbarkeit der Bildertheologie und der Bilder- 
verehrung erweist sich naturgemaf$ erst so recht nach dem end- 
giiltigen Siege im Jahre 843, dessen Gedachtnis von den Kirchen 
des byzantinischen Ritus bezeichnenderweise als,,Fest der Ortho- 
doxie“ alljahrlich begangen wird. Der erste reprasentative Kir- 
chenbau der Friedenszeit, die von Photios eingeweihte ,,Neue 
Kirche“, die als Nea in der Kunstgeschichte bekannt ist, sei des- 
halb in die Untersuchungen dieses Kapitels mit einbezogen. Der 
Bildschmuck dieser Kirche gilt als direkter Ausdruck der Bilder- 
lehre und als erstes Beispiel des mittelbyzantinischen Ausschmtik- 
kungssystems, das in seiner ausgepragtesten Form die Kirchen des | 
11.und 12. Jahrhunderts kennzeichnet, aber auch die ganze 
spatere byzantinische Ikonographie weitgehend bestimmt. 
Ebenso nachhaltig wie auf die Ikonographie wirken die gestal- 
tenden Krifte dieser Zeit auf die Liturgieentwicklung ein, indem 
Sle zur Entfaltung bringen, was schon in justinianischer Zeit 
gtundgelegt ist. So pragt sich der Bildcharakter der Liturgie 
durch neue ausdrucksstarke Handlungen an den Gaben weiter 
aus. Hatte die justinianische Zeit besonders intensiv die Uber- 
tragung der Gaben gestaltet, so geht es nun vor allem um deren 
Bereitung. Es entsteht die fiir die byzantinische Liturgie so cha- 
takteristische Proskomidie. 

uch ihren reprasentativen Liturgiekomme 

é. Fiir seine Beziehung zur Bilderlehre ist 


ntar besitzt die Epo- 
die traditionelle Zu- 
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weisung des Kommentars an den Patriarchen Germanos bezeich- 
nend, der zu Beginn des Ikonoklasmus im Jahre 730 wegen 
seiner Bilderfreundlichkeit aus dem Amte verdrangt wurde. 
Zwart wird die Verfasserschaft des Germanos oft bestritten, doch 
bleibt sein Jahrhundert die einzig mégliche Entstehungszeit, 
und ein anderer Verfasser ist bisher nicht in Vorschlag gebracht 
worden. 


A. Das mittelbyzantinische Ausschmiickungssystem 
und seine liturgische Funktion 


Die glanzendste Schépfung aus dem Geiste der Bilderlehre ist 
das mittelbyzantinische Ausschmiickungssystem!, das seit der 
endgiiltigen Wiederherstellung der Bilderverehrung zur festen 
Ausstattung der nun iiblichen Kreuzkuppelkirche gehért, und 
das in spaterer Zeit, besonders seit dem 14. Jahrhundert, zwat 
umgebildet, nie aber grundsdtzlich aufgegeben wird2. Als friihes 
Beispiel solcher Bildausstattung wurden die Mosaiken der von 
Photios in seiner Festrede beschriebenen Nea des Kaiserpalastes® 
beritihmt, wahrend man als reifste Verwirklichung des mittel- 
byzantinischen Bildprogramms wohl die Mosaiken des 11. Jahr- 
hunderts in den griechischen Klosterkirchen von Hosios Lukas, 
Nea Moni und Daphnit betrachten darf. 

Im Schmuck dieser Bildausstattung erweist sich das byzantinische 
Kirchengebaude als das, was es nach dem Weltbild des Dionysios 
sein muf und was Maximos tatsdchlich in ihm erblickte: als Ab- 
bild des Kosmos aus Himmel und Erde, vor allem eines Kosmos, 


1 es ” _ * : 
, ae ee dessen Verstandnis sind: E. Giordani, Das mittel- 
yzantiniscne Ausschmtickungssystem als Ausdruck eines hieratischen 


Bildprogramms: JOByzG 1 1951 : 
; 10 —_ e 
Mosaic Decoration (London 1947) eine Gh Demos, Byzantin 


coy! den Wandel des Bildprogramms im 14. Jahrhundert siehe u. 


3 Siche u. S.100 ff. 
4 Siehe u. S. 132 ff. 
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der auf Christus ausgerichtet und von kosmischer Liturgie erfiillt 
st. In seinem Bildschmuck wird der Kirchenraum nunmehr 
gleichsam selbst zur Liturgie, indem er die liturgisch-sakramen- 
tale Gegenwart Christi, der Engel und Heiligen darstellt und 
darstellend mitbewirkt. Auch als Statte der gegenwdrtig wer- 
denden Mysterien des Lebens Christi erweist sich der Kirchen- 
raum auf Grund seiner Ikonographie: programmatisch schon in 
der Kampfzeit, kiinstlerisch sodann in der Nea, in vollendeter 
Weise aber im liturgischen Zyklus des vollentwickelten mittel- 
byzantinischen Ausschmiickungssystems des 11. Jahrhunderts. 


1. Der Verkiindigungscharakter des kirchlichen Bildschmuckes nach 
der Rede gegen Konstantinos ,Kaballinos” 

Neben den allgemeinen bildertheologischen Voraussetzungen 
kirchlicher Ikonographie verraten die bilderapologetischen Schrit- 
ten der Kampfzeit teilweise schon jene Prinzipien der Bildwahl, 
die fiir das mittelbyzantinische Ausschmiickungssystem bezeich- 
nend sind. Denn obwohl alle iiberlieferten Bilder als verehrungs- 
wirdige Zeugen kirchlicher Tradition gelten, fiihrt die Anwen- 
dung differenzierter bildertheologischer Prinzipien auf die ver- 
schiedenen Bildthemen zwangslaufig zur Bevorzugung einiger 
besonders reprasentativer Darstellungstypen, deren Verkiindi- 
gungscharakter unverkennbar ist. 
Besonders aufschluRreich ist in dieser Hinsicht die Beschreibung 
ikonographischer ‘Themen kirchlichen Bildschmucks in der Rede 
gegen den ikonoklastischen Kaiser Konstantin V. ,Kaballinos* 
(74 1~775)5, Obwohl der Verfasser nur darstellen will, .wie die. | 
Kar che mit ihren Bildern geschmiickt von den Vatern iiberkom- 
men ist“, sind doch die zukunftweisenden Akzente nicht zu ver- 
rea ~ Die Rede galt lange Zeit als ein Werk des Johannes 
ii D amaskus (+ 749)®, da sie unter dem Namen eines Johannes 
Uberliefert ist und wie ein Kompendium der Bilderlehre des 

amaszeners wirkt. Der tatsachliche Verfasser ist jedoch ein jun- 


Serer Johannes von Jerusalem, der Synkellos des Patriarchen 


5 
; ve 95, 309-344, 
‘zum Datum des Todes jedoch Beck 477. 
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Theodor von Antiochien war?. In ihrer uns erhaltenen Text- 
form geht die Rede auf die Zeit nach der Absetzung des Patri- 
archen Konstantin II. (766) zuriick8, 

Im 3. Kapitel der Rede® wendet sich der Verfasset gegen den 
Vorwurf des Gétzendienstes, indem er die Themen der Bilder 
nennt, deren Verehrung in der Kirche iiblich ist: Sind es vielleicht 
die Bilder des Apoll oder der Artemis, die der Bilderfreund ver- 
ehrt? ,,Oder ist es nicht vielmehr das Bild unseres Herrn Jesus 
Christus, das mich die Oikonomia seiner Menschwerdung lehrt“, 
ferner die Bilder der Gottesgebarerin, des heiligen Johannes des 
Taufers, der Apostel, der Martyrer und der iibrigen Heiligen 
Gottes? ,, Wer darf es wagen, eine so schdne Darlegung der Heils- 
ordnung ,Gétzendienst‘ zu nennen und gegen die Leiden Christi, 
seiner Heiligen und derjenigen, die uns die heilige Kirche tiber- 
liefert haben, so zu freveln? FHaben wir doch die Kirche so von 
den heiligen Vatern empfangen, geschmiickt (und darstellend), 
wie es auch die Heiligen Schriften uns lehren: Die Oikonomia 
der Menschwerdung Christi, sein Herabkommen zu uns um un- 
seres Heiles willen, die Verkiindigung Gabriels an die Jungfrau 
und das folgende: die Geburt, die Héhle, die Krippe, die Heb- 
amme und die Windeln, den Stern und die Weisen;: ferner: die 
Taufe, den Jordan, Johannes, der seinen Scheitel beriihrt, und, 
von oben kommend, den Heiligen Geist in Gestalt einer Taube. — 
Gehen wir weiter zu seiner Passion und sehen wir: die Kinder 


mit den Palmzweigen, das Becken (fiir die Fufwaschung) und 
das Linnen, den Ku des Judas und die 


Gefangennahme durch 
die Juden, das Betreiben des Pilatus; fern 


er: die Kreuzigung, die 
7 Beck 488. 


8 Die Beseitigung dieses Patriarchen von des Ikonoklastenkaisers Gna- 
den wird im Text (PG 95, 333 A) erwahnt. — Doch gibt Beck 488 nach 
J. M. Hoeck, Stand und Aufgaben der Damaskenos-Forschung OrChrP 
17 (1951, 5-60) 26 und M. B. Melioranskij (Georgios von Kypros und 
Johannes von Jerusalem, zwei wenig bekannte Streiter fiir die Recht- 
glaubigkeit im 8. Jahrhundert [russ.], Petersburg 1901) als eigentliches 


Entstchungsjahr der Rede 764 an Die erhal 
“<. * . t 2 
Zeit des 7. Konzils in Byzanz entstanden, ene Fassung sei um die 


9 PG 95, 313 C-316 B. 
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Nagel und die Backenstreiche, den Schwamm und die Lanze und 
oben den Titel mit der Aufschrift: ,Siche, der Kénig der Juden‘; 
ferner: die Auferstehung, die Freude der Welt: wie Christus den 
Hades niedertritt und den Adam auferweckt, und dhnlich auch 
die Himmelfahrt. - Gehen wir weiter zu seinen Wundern (und 
sehen wir): die Erleuchtung des Blindgeborenen, die Heilung des 
Gichtbriichigen, die Bertthrung der Gewander des Herrn durch 
die Blutfliissige, dieselbe, die als erste von allen eine Christus- 
ikone aus Erz machte; und ahnlich auch die Gestalten der Heili- 
gen mit ihren Martern und Verurteilungen, die sie um Christi 
unseres Gottes willen erduldeten. — Wie kénnt ihr diese sch6ne 
und heilsame Beschreibung ,G6tzendienst* nennen?“ 

»Es sagt doch auch der heilige Basileios, unser grofer Vater, in 
seiner Lobrede auf die Vierzig Martyrer: ,Oft bezeichnen die 
Geschichtsschreiber und die Maler (dasselbe), die einen mit Wor- 
ten darstellend, die anderen auf Tafeln zeichnend.‘ So schrieb der 
heilige Schriftsteller das Evangelium... Und genau so macht es 
der Maler. Im Bilde stellte er die Schénheit der Kirche vom 
ersten Adam bis zur Geburt Christi und die ganze Oikonomia 
Christi im Fleische, wie auch die Leiden der Heiligen dar und 
liberlieferte es der Kirche. Beide haben also einen Bericht zu- 
sammengestellt, durch den sie uns unterweisen. Weshalb also 
verehrt ihr das Buch und verschmaht das Bild? ... Welcher Un- 
terschied ist zwischen beiden, da doch beide die gleiche H eilsbot- 
schaft verkiinden?* . 
Im 10. Kapitel heift es: ,, Wenn ein Heide zu dir kame und bate: 
Zeige mir deinen Glauben, damit auch ich glaube: Was witst du 
thm zeigen? Wirst du ihn nicht von den sichtbaren zu den un- 
Sichtbaren Dingen emporfiihren, damit er diese willig annehme? 
+». Hire: Du fiihrst ihn in die Kirche und zeigst ihm ihren Bild- 
Schmuck. Du machst ihn aufgeschlossen fiir die Gestalten der vi 
nen: der Unglaubige schaut selbst und sagt: Wer 1st dieser, det 
b&kreuzigt ist? Wer ist dieser, der aufersteht und den Kopf dieses 
‘Alten niedertritt? Unterweist du ihn dann nicht aus der = 2 
indem du ihm sagst: Dieser Gekreuzigte ist Gottes Sohn, 
wegen der Siinden der Welt ans Kreuz geschlagen wut de. Dieser, 
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der da aufersteht, ist selbst der erste, und mit ihm erweckt er den 
Urahnen Adam... Und so bringst du ihn zur Erkenntnis Got- 
tes. — Du ruhrst ihn dann zum heiligen Bad zur Taufe. Jener 
sieht nur Wasser im Taufbecken, du als Glaubiger aber schaust 
Wasser, Feuer und das Pneuma...— Zur Mystagogie des Leibes 
und Blutes des Erldsers gefiihrt, sieht jener nur Brot und Wein, 
du aber schaust Christi Leib und das aus seiner unbefleckten Seite 
vergossene Blut: Und wenn er wiirdig geworden ist, wird auch 
er daran teilhaben und nach und nach steigt er zu deinem Glau- 
ben und deiner Erkenntnis empor. Siehst du, da du ihn so von 
den sichtbaren zu den unsichtbaren Dingen emportiihrst? — So 
verstehe mir auch die Ikone!“10 

Die angefiihrten Stellen offenbaren den Geist der Bilderlehre 
und nennen die von der Bilderlehre begiinstigten Darstellungs- 
themen: Die Ikone fiihrt bei glaubiger Betrachtung vom sinn- 

lichen Anblick zur geistigen Schau und zur mystischen Begegnung 

mit den dargestellten heiligen Personen und Heilstaten. Dem- 

jenigen, der sich noch auf dem Wege zum Glauben befindet, 

kann sie als Vorstufe der sakramentalen Initiation die erste Ein- 

weihung ins Mysterium vermitteln und so mit Taufe und Eucha- 

ristie verglichen werden. Das setzt voraus, daf die gnadenhafte 

Begegnung mit dem Dargestellten nicht durch das subjektive Be- 

trachten, sondern durch die objektive Gegenwart des Dargestell- 

ten im Bilde verursacht wird!1. Deshalb gebtihrt der Ikone Ver- 


10 Ebd. 325 C — 328 A. 

11 Die Gegenwart des Dargestellten in der Ikone wird besonders nach- 
driicklich von Theodor von Studion betont: ,,.Die Ikone zeigt in si 
Christus“ (PG 99, 425 A), — Wer die Ikone anschaut, schaut in ihr 
Christus“ (ebd. 429 A), — ,,Nichts anderes ist die Ikone Christi als Chri- 
stus, aufer des Unterschiedes in der Wesenheit* (ebd. 425 D), — » Wit 
nennen die Ikone Christi Christus“ (ebd. 337 C). — Vel. L. Koch, Zur 
Theologie der Christusikone: BM 20 (1938; 168-175) 170. — Alle Bei- 
trage von Koch unter diesem Tite] (ebd. 19 [1937] 375-387; 20 [1938] 
32-47, 168-175, 281-288, 437-452) sind fiir das Veretandnis der Ik0- 
nentheologie grundlegend. ~ Nach Johannes von Damaskus sind die 
Bilder ,,voll von Gottes Wirkkraft und Gnade, da der Name dessen; 
— darstellen, in einer Art Epiklese auf sie herabgerufen ist* (Beck 
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chrung, jedoch nicht in gleichem Mafe wie dem Urbild, da dieses 
nicht unmittelbar, sondern im Abbild Segenwartig ist. So kommt 
Christus selbst die Anbetung (Aateeta), seinem Bilde aber nur die 
Verehrung (xgooxbvnois) zul#, Naherhin bestimmt das 7. Konzil 
fir die heiligen Bilder jene Art der Verehrung, die auch dem 
lebenspendenden Kreuz und den heiligen Evangelien zuteil 
wird’, 


Der Vergleich mit den Evangelien wird in der Bilderlehre nach 
verschiedenen Seiten hin durchgefiihrt. Wie d 


sind auch die Bilder durch kirchliche Traditio 
in ihrem gottlichen Ursprung verbiirgt!5, Beide verkiinden in 
quasisakramentaler Weise die gleiche Heilswirklichkeit- die Bil- 
der durch die Schau, die Evangelien durch das Gehdrt®, Wie die 


as Evangelium, so 
n tiberliefert!4 und 


" Definition des 7, Okumenischen Konzils (Denz 302). 


'’ Ebd. ~ Noch ausdriicklicher ist die Formulierung des 4. Konzils von 
Konstantinopel (869-870): ,Sacram imaginem Domini nostri Jesu Chri- 
st €t Omnium Liberatoris et Salvatoris, aequo honore cum libro sanc- 
torum Evangeliorum adorari (te0cxvvEtotan) decernimus“ (Denz 337). 
“ Gerade auf diesem Konzil wird der Begriff der TACGS00Lg &yyou- 
“ erarbeitet und neben den der maeddoo.s ¥yyeaqos gestellt (Denz 


* Gott hat als erster ein Bild von sich gemacht: den Sohn (Joh. v. 
Dam.: PG 94, 1345 AB); die Inkarnation begriindet die Darstellbar- 
Keit des Christusbildes: Christus selbst hat die Bilder gestiftet, indem 
er Abgar sein Bild sandte. Géttlich legitimiert sind die Bilder schlie&- 
r urch die tibernatiirliche Entstehung vieler von ihnen. — Vel. fiir 
as Abgarbild und die anderen nicht von Menschenhand gemachten“ 

Ket (xetgonointa): E. v. Dobschiitz, Christusbilder (Leipzig 1899). 

le Wunderberichte finden 


gan auch in die Konzilsverhandlungen Ein- 
16 7 
»SICUL enj 


“Onsequemy 
Plentes et i 


m per syllabarum eloquia, quae in libro feruntur, salutem 
Fr omnes, ita per colorum imaginariam operationem et sa- 
diotae cuncti ex eo .. . perfruuntur utilitate; quae enim in 
«nme . Sermo, haec et scriptura, quae in coloribus est, praedicat et —_ 

iC Ia dignum est, ut secundum congruentiam rationis et antl 
wWssimam traditionem propter honorem, quia ad principalia ipsa refe- 


rea “tam derivative iconae honorentur et adorentur = 
eum 337) ‘acer Evangeliorum liber atque typus pretiosae crucis. 


Nikephoros und Theodor von Studion geben dem Bilde 
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Evangelien keine Nacherzahlung von Vergangenem sind, son- 
dern geschichtliches Geschehen in seiner standigen Wirksamkeit 
verkiinden, so auch die Bilder. Wie wir in dem Worte, das Chri- 
stus gesprochen, dem Herrn selbst begegnen, so begegnen wir ihm 
auch in seinem Bilde!?. Wir sehen ihn in jeder Christusikone, wie 
die Apostel ihn wahrend seines Erdenlebens sahen!® und nach 
seiner Auferstehung wiedererkannten, in der Gestalt, die er den 
Blicken der Apostel bei seiner Himmelfahrt entzog!9, in der er 
aber wiederkommen wird, um uns ewige Schau von Angesicht 
zu Angesicht zu schenken?°. So vermégen wir in der Christus- 


ikone wirklich ,,die Oikonomia unseres Herrn im Fleische“ zu 
schauen. 


In ihrer Christusahnlichkeit begegnen uns die Heiligen. Die 


sogar den Vorzug vor dem Worte, da es Mifverstandnissen weniger 
leicht ausgesetzt ist, vor allem aber, weil es der eschatologischen Schau 
nahersteht (vgl. Beck 304), 

*7 Theodor von Studion lobt den Spatharios Johannes, der eine Ikone 
des heiligen Demetrios zum Taufpaten gewihlt hatte, und vergleicht 
aus diesem Anlaf§ die Gegenwart des Heiligen in seiner Ikone mit der 
Gegenwart Christi in seinem Wort bei der Heilung des Knechtes des 
Hauptmanns: ,,Dort ersetzte das gittliche Wort die leibliche Anwesen- 
heit des Herrn, hier die stoffliche Ikone das Urbild. Dort war in seinem 
Worte der grofe Logos zugegen, unsichtbar kraft seiner Gottheit das 
grofe Wunder der Heilung vollbringend, und hier war der ehrwiirdige 
Martyrer geistigerweise in seinem Bilde zugegen, um das Kind auf 
_ seinem Arm zu halten* (PG 99, 961 BC). 


18 Man ist der Auffassung, daf$ die Ziige Christi im Abgarbild und den 
anderen Acheiropoieta authentisch iiberliefert sind. | 

19 Die traditionellen Ziige der Christusikone entsprechen dem Urbild 
auch nach der Himmelfahrt und bej der Wiederkunft. Das carantieren 


die Worte: ,,Dieser Jesus, der von euch hinweg in den Himmel auf- 
genommen wurde, wird so w 


Pabt auffah , iederkommen, wie ihr ihn in den Himmel 
abt auttahren sehen“ (Apg 1, 11). Deshalb ist die Pantokratordarstel- 
lung mit dem Christustyp der Hi 


etzteren auszuschliefen: , Si quis ergo non 
Christi, Non videat formam eius, quando 
-»5 Sed alienus sit a communione ipsius et 


adorat iconam Salvatoris 
veniet in gloria paterna . 
claritate* (Denz 337), 
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Ikone gibt ihr wahres Aussehen wieder®! und erweist sie zugleich 
als die, die gnadenerfiillt ins ewige Leben eingingen und uns mit 
ihrer Fiirbitte hilfreich nahe sind. 

Das Heilswerk Christi gipfelt in seinem Tod und seiner Aufer- 
stehung. Wie die Botschaft davon im Mittelpunkt der Wortver- 
kiindigung, insbesondere innerhalb des Kirchenjahres steht, so 
sind auch die Bilder des Kreuzestodes und der Auferstehung von 
besonderer Wichtigkeit, und in den Kirchen gebiihrt ihnen ein 
Ehrenplatz. Ihr Vergleich mit Taufe und Eucharistie kann nicht 
mehr tiberraschen, ist doch jede Tauf- und Eucharistiefeier eine 
Verkiindigung des Todes und der Auferstehung des Herrn. 

Auch die Darstellung der anderen grofen Heilstaten darf in der 
Kirche nicht fehlen, spielen sie doch auch in der Wortverkiind}- 
gung wie in der Feier des Kirchenjahres eine iiberragende Rolle. 
Auch sind einige von ihnen in der Anamnese der Eucharistie- 
teier als Gegenstand des Gedichtnisses besonders hervorgehoben. 
Der Verfasser unserer Rede nennt dementsprechend die Bilder 
der Verkiindigung, der Geburt, der Taufe, der Passion (Einzug 
nach Jerusalem, FufSwaschung, Gefangennahme) und der Him- 
melfahrt, 

Eine geringere Bedeutung wird den Darstellungen der Wunder 
“igemessen. Zwar nennt der Verfasser drei von ihnen, die wohl 
deshalb ausgewahlt sind, weil sie als Symbol fiir das Heilswirken 
Schink im Sakrament erscheinen. Doch auch sie werden erst am 
Lebe erwahnt und nicht in die Reihe der iibrigen Szenen des 

Stell, Christi eingeordnet. a 
eee — sich einen solchen Bildzyklus im Kirchenraum vor, so 
‘man sofort, wie er sich von den Bildzyklen friihbyzan- 


21 

Porat fen Zusammenhang der Ikonenmalerei mit der altagyptischen 
Schen kor, cre vgl. W. Felicetti-Liebenfels, Geschichte der byzantini- 
~ Die in wera (Olten-Lausanne 1956) 15. . | 
Bleichbleih er byzantinischen Ikonographie durch viele Jahrhunderte 
Zelnen an und durch Regelbiicher festgelegte Darstellung der ein- 
S¢stellten Migen lebt von der Uberzeugung, die wahren Ziige der Dar- 
“Ung geht Ri pos — Auf eine sehr alte ikonographische Uberliete- 


7 * 


Achlich die Darstellung der Apostelfiirsten zuriick. 
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tinischer Zeit unterscheidet. Nicht mehr vor allem der historische 
Ablauf, sondern die standig wirksame Heilsbedeutung des Dar- 
gestellten bestimmt die Ordnung der Bilder, die somit eher dey 
liturgischen Evangelienverkiindigung als dem Evangelienbericht 
vergleichbar erscheint. 

Ob das Prinzip der neuen Bildanordnung und Auswahl zu dieser 
Zeit schon in wirklich existierenden Bildzyklen wenigstens an- 
satzweise verwirklicht war, oder ob es dem Verfasser unserer 
Rede nur in Gedanken vorschwebte, bleibt unbekannt. Zweifel- 
los aber stellt es als unmittelbare Folgerung aus der Bilderlehre 
den Schliissel zum Verstindnis des nachikonoklastischen Aus- 
schmiickungssystems dar, dessen erstes, wenigstens in der Be- 
schreibung des Patriarchen Photios auf uns gekommenes Beispiel 
in den Mosaiken der Nea gegeben ist. 


2. Der Bildschmuck der Neuen Kirche als Vergegenwiartigung Christi, 
| der Engel und Heiligen 

Der Vergegenwartigungscharakter der mittelbyzantinischen Kir- 
chenmalerei, der sich ebenfalls schon in der Rede gegen Kaballi- 
nos ankiindigte, kommt fast iibertrieben deutlich in der Neuen 
Kirche zur Geltung, die Kaiser Basileios I., der Begriinder der 
makedonischen Dynastie, wenige Jahrzehnte nach dem Ikono- 
klasmus beim kaiserlichen Palast zu Ehren der Gottesmutter er- 
baute22, Thre Ausstattung ist vor allem durch die Festrede be- 
kannt, die Photios als Patriarch am 1. Maj 881 bei der Einwel- 
hung hielt und in der er auch die Mosaiken riihmt: 

»fim Gewdlbe (der Kuppel) ist ein minnliches Bildnis, die Ge- 
stalt Christi zeigend, mit bunten Steinchen gebildet. Du méchtest 
sagen, daf er die Erde iiberschaue und ihre Ordnung und Re- 
gierung erwage, so treffend hat der Maler in Gestalt und Fat- 
ben die Vorsehung des Weltschdpfers (Syuoveyod) fiir uns aus- 
gedriicke. In den kreisférmigen Abschnitten aber um das Gé- 
wilbe der Kuppel ist eine groe Zahl von Engeln, welche den 
gemeinsamen Herrn dienend umdrangen, abgebildet. Die vom 


22 Quellen zur Nea: Richter Nr. 748-961 (S. 352-359) 
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Altarraum her sich erhebende Apsis aber strahlt wider von der 
Gestalt der Jungfrau, die ihre unbefleckten Hinde fiir uns aus- 
gebreitet hat und dem Kaiser Heil und Sieg im Kampf wider die 
Feinde verleiht. Die Apostel und Martyrer aber, sowie die Pro- 
pheten und Patriarchen schmticken das ganze Heiligtum, das sie 
mit ihren Bildern erfiillen.“* 

Nach dieser Beschreibung, die sicher nichts Wesentliches ver- 
schweigt, besaf$ die Nea eine Mosaikausstattung, die in ihrer | 
Thematik duferst gestrafft war und auf szenische Darstellungen | 
ginzlich verzichtete. Da nach dem 7. Konzil ,,des Kiinstlers Sache | 
allein die Ausftihrung ist“24, die Anordnung jedoch der Hier- 
archie zusteht, wird man in der so auffallenden Beschrankung 
auf Einzelbilder eine theologische Absicht zu suchen haben, die 
ihrerseits nur in der Bilderlehre begriindet sein kann. | 
Schon die Aufzahlung der Bildthemen in der Rede gegen Kabal- : 
linos zeigte eine gewisse Beschrankung szenischer Bilder, die 
allerdings vorerst nur die Darstellung der Wunder betraf. Die | 
Erbauer der Nea ziehen aus der Bilderlehre radikalere Konse- 
quenzen: Wenn man im Bilde dem Dargestellten wirklich in | 
seiner Gegenwart begegnet, dann ist andererseits nur das als 

Thema einer wahren Ikone geeignet, was zu einer solchen Be- 

gegnung von sich aus fahig ist. So miissen also vor allem Chri- 

stus®, die Engel?6 und Heiligen in portraitgleichen Bildern dar- | 
gestelle werden, da ihr standiges Eintreten fiir uns Wirklichkeit : 
ist. Historische Fakten als solche aber haben in dieser Ikonogra- | 
phie keinen Platz. 


— Photios, Ekphrasis der Neuen Kirche der allerseligsten Gottesge- 
paterin: Georgios Kodinos, Excerpta (CSHB 16, 199 f.). 

Mansi XIII, 252 C. 

Gott Vater kann nicht dargestellt werden, da er von Natur ,,unum- 
schreibbar“ ist. Die Darstellbarkeit Christi ist durch die Inkarnation 
egriindet. Der Heilige Geist kann nur so dargestellt werden, wie er 
sich offenbart hat: bei der 'Taufe am Jordan in Gestalt einer Taube und 
D i der Herabkunft auf die Apostel in Gestalt feuriger Zungen. — Zur 
Te altigkeitsikone vel. L. Ouspensky — WI. Lossky, Der Sinn der 
yen (Bern 1952) 201-207. 

ur Darstellbarkeit der Engel siehe u. S. 106 ff. 


101 


Scanned by CamScanner 


Wie steht es nun mit der Darstellung des Erlosungswerkes Chri- 
sti, das geschichtlich, doch nicht vergangen ist und gerade in der 
Eucharistiefeier in einzigartiger Weise gegenwartig wird? Sicher 
kann der Bildschmuck einer Kirche, wenn er sich mit den An- 
spriichen der klassischen Ikonentheologie prdsentiert, die Ver- 
kiindigung des Erlésungswerkes nicht iibergehen. Diese Aufgabe 
kann in der Nea nur im Pantokratorbild der Kuppel erfiillt sein. 
Ist es doch die Ikone Christi (gerade als Einzelbild), ,,die mich 
die Oikonomia seiner Menschwerdung lehrt“27. Daf die Christus- 
ikone tatsichlich ein umfassendes Gedichtnis des Heilswerkes 
vermittelt, lehrt schon der 82. Kanon der Synode in Trullo (692): 
,Wir verordnen, daf von nun an auf den Ikonen statt des ehe- 
maligen Lammes das Lamm, das die Siinden der Welt auf sich 
nimmt, Christus unser Gott, in menschlicher Gestalt aufgezeich- 
net werde, so daf durch seine Erniedrigung die Hohe Gottes des 
Wortes gesehen werde und wir an sein Leben im Leibe, an seine 
Leiden, seinen rettenden Tod und die dadurch erwirkte Erlosung 
der Welt erinnert werden.“28 Am direktesten vom Gesamtvoll- 
zug des Heilswerkes erscheint das Gediachtnis der Inkarnation 
mit der Christusikone verbunden?9, mit dem Pantokratorbild 
aber ebenso direkt auch das Gediichtnis der Himmelfahrt®? und 
der Wiederkunft3!. Das Bildprogramm der Nea ist also durchaus 
als umfassende Verkiindigung der christlichen Heilsordnung g& 
dacht, in einer Konzentration des Ausdrucks, in der das Wesen 
der Ikone tiberdeutlich wird: Der Glaubige begegnet den heili- 


27 Rede gegen Kaballinos 3 (PG 95, 313 C). 

. 28 Mansi XI, 977-980. 

29 Zur Christusikone als Anamnesis der Erlésung, insbesondere. der 
Inkarnation vgl. Koch 281-288, 437-452. 

30 Zum eschatologischen Aspekt der Himmelfahrtsikone vgl. Ouspensky- 
Lossky 198. — Andererseits erscheint das Pantokratorbild als verkiirzt¢ 
Darstellungsform des Himmelfahrtsbildes und wird an dessen Stelle 
in der Kuppel dargestellt. Vel. Demus 20. 

3 Die Wiederkunft wird als Gegenstand des Gedichtnisses auch in det 
Anamnesis der Liturgie genannt. — Die Vater des 8. Konzils machen 


gerade die Schau Christi bei seiner Wied 
des Christusbildes abhangig (Denz 337) re erkunft yon der Verehruns 
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gen Personen in der Frontalitat und Geschlossenheit ihrer Einzel- 
darstellung, die von Nebenfiguren und szenischem Beiwerk nicht 
beeintrachtigt wird und vollendeter Ausdruck ihrer steten Ge- 
cenwart ist?2. 

Doch wird es bei solchem Purismus des Ausdrucks nicht bleiben. 
Der iibliche Vergleich der Bilder mit dem Evangelium fordert 
eine direkte Darstellung der Heilstaten, wie sie der Verfasser 
der Rede gegen Kaballinos beschreibt. Dem werden die Zyklen 
des 11. Jahrhunderts Rechnung tragen, doch werden dann (ein- 
deutiger als in der Rede) die grofSen Heilstaten, die auch im 
Mittelpunkt der liturgischen Vergegenw4rtigung stehen, die Bild- 
wahl bestimmen. 

Das Prinzip der strengen Auswahl der Bilder nach dem Mate 
ihrer Vergegenwartigungsméglichkeit bedingt eine ebenso streng 
durchgefiihrte hierarchische Anordnung der Bilder im Kirchen- 
raum. Je mehr namlich die Bilder auf ihre Urbilder hin transpa- 
rent werden, desto genauer muf sich in ihrer Anordnung die 
Hierarchie der Urbilder widerspiegeln. Die Stufenfolge dieser 
Hierarchie steigt von Christus tiber Maria und die Engel zu den 
Heiligen hinab. Unter letzteren stehen die Apostel an erster 
Stelle, nach ihnen kommen die Martyrer, dann erst die Prophe- 
ten. Diese Reihenfolge, die Photios in seiner Aufzahlung einhalt, 
entspricht dem Vorrang der neutestamentlichen Heilssituation. 
Die Aufgabe der hierarchischen Anordnung besteht nun darin, 
die Hierarchie der Bilder mit der Rangordnung der einzelnen 
Bauteile der Kirche und ihrer symbolischen Bedeutung in Ein- 
klang zu bringen. Ein zweifaches Bedeutungsgefalle innerhalb des 
Kirchenraumes ist dabei zu beriicksichtigen: das vom Altarraum 
zum Naos und das von der Kuppel zum Naos verlaufende. 
Schon Gregor von Nazianz hatte die Kuppel Himmel“ genannt. 
Mit der Kuppel der Hagia Sophia war es dann sogar gelungen, 
den Himmel in seiner Schwerelosigkeit und Lichthaftigkeit archi- 
tektonisch getreulich nachzubilden. Aber auch der Altarraum 
war als himmlische Statte gedeutet worden: Maximos hatte die 


: Vel. Demus 54. 
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vielfaltige Stufenfolge der von oben nach unten absteigenden 
Ordnung des Dionysios zugunsten seiner christologischen Welt- 
formel aufgegeben und nur noch die unvermischte und unge- 
trennte Zweiheit von Altarraum und Naos in der Einheit der 
Kirche betrachtet. — Nach Maximos setzt sich die Deutung der 
Kuppel als Bild des Himmels wegen ihrer gréfSeren Anschaulich- 
keit endgiiltig durch und damit gewinnen auch die Kategorien 
des Oben und Unten und der hierarchischen Stufenfolge wieder 
neue Bedeutung. 

Durch den Bildschmuck erweist sich nun der so strukturierte Kos- 
- mos der Kirche als von Christus bestimmt: In der 562 nach einem 
Erdbeben wiederhergestellten Sophienkirche strahlte von der 
sternentibersiten Kuppel das gemmengeschmiickte Kreuz her- 
nieder®3, Der Einflu8 der Bildertheologie setzt an die Stelle des 
Symbols der Erlésung das Bild des Erldsers selbst in menschlicher 
Gestalt. So hat zweifellos jenes Pantokratormosaik der Hagia 
Sophia, das uns aus Beschreibungen spaterer Zeit bekannt ist™, 
im 9. oder 10. Jahrhundert®® die alte Kreuzesdarstellung ersetzt. 
Seit dieser Zeit ist die Kuppel einer jeden byzantinischen Kirche 
dem Bild des Pantokrators vorbehalten. 

Von der Kuppel der Nea schaut Christus als ,, Weltschdpfer“ wie 
vom Himmel auf die Erde herab. Diese Beschreibung des Photios 
wie auch die iibliche Bezeichnung ,,Pantokrator“, die man diesem 
Darstellungstyp gibt, obwohl in der Liturgie Gott Vater als 


33 Dieses wird von Paulos Silentiarios beschrieben: ,,Darob in der 
Mitte die Kugel des Himmels, blitzend in silbernem Schein, und iiber 
dem Himmel empor ragt leuchtend das heilige Kreuz.“ (Richter Nr. 81, 
S.75 — PG 86, 2145, V.736 f.). 

** Nikephoros Gregoras beschreibt mit senauen Mafangaben das nach 
dem Erdbeben des Jahres 1346 erneuerte Pantokratorbild der Kuppel 
(CSHB 40, 255). Das Bildrund mit 11,60 m (im Durchmesser), die 
Kopflange 6,44 m. Es ergeben sich ziemlich genau die Proportionen des 
erhaltenen Pantokratorbildes von Daphni. (A. M. Schneider, die Kup- 
caer aye der Hagia Sophia zu Konstantinopel, Nachrichten det 
= : “ rg Wissenschaften in Gottingen, Phil —Hist. KI., 1949, 34 
85 

aires der Kirche bzw. der Kuppel erfolgten 869 und 986/ 
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Pantokrator angeredet wird, ]4t an die Worte Christi denken: 
,Wer mich sieht, sieht auch den Vater“ (Joh 14, 9), | 
Der zweite Ehrenplatz der Kirche ist die Apsis. Als Abschluf des 
Altarraumes, dem Naos niiher als der Kuppel, fordert sie eine | 
Darstellung, die in besonderer Beziehung zum konkreten auf 
Erden gewirkten Vollzug unserer Erldsung steht. Kommen nur | 
Darstellungen von Einzelpersonen in Frage, hat ferner unter : 
diesen das Christusbild schon seinen bevorzugten Platz in der 7 | 
Kuppel, so steht kaum ein anderes als das Bild der Theotokos | 
zur Wahl. Von der Inkarnation im Mutterschofe Mariens, dar- | 
gestellt in der Apsis, nimmt das Erldsungsgeschehen, dessen litur- | 
gische Vergegenwartigung auf dem nahen Altar vollzogen wird, | 
seinen Ausgang. Die ausdrucksvollste Darstellung dieses Zu- ) 
sammenhanges ist der spatbyzantinische Bildtyp der Platytera’7, | 
der Theotokos in Orantenstellung, vor deren Brust der inkar- 
merte Logos in einer Aureole schwebt. In der Nea ist Maria in 
der alteren Darstellungsform der Orante mit ausgebreiteten Ar- 
men abgebildet, und Photios schildert sie als die grofe Fiirspre- 
cherin, die Schutzherrin des Reiches und Siegverleiherin, wie der 
Hymnus Akathistos38 sie preist. | 
Die Engel erhalten als himmlische Wesen ihren Platz in der Kup- | 
pel unterhalb des Pantokrators, dem sie als Diener zugeordnet 
erscheinen. Da nach der Bilderlehre nur dargestellt werden kann, 


. Vel. J.Pascher, Der Christus Pantokrator in der Liturgie: Jahres- 
bericht der Gérres-Gesellschaft 1939 (Koln 1940) 42 ff. _ 
Die Platytera (mAatutéga tHv obgavédv) darf als jiingere Erwei- 
‘erung des Bildtyps der Blachernitissa (des in der Blachernenkirche ver- 
warten Bildes) gelten. Die Darstellungsform der Nea entspricht der 
lachernitissa. Vel. Felicetti-Liebenfels 49 f. und Tafel 6, 44, — Uber 
“ndere in Byzanz verbreitete Darstellungsformen vgl. das ikonogra- 
Phische Register (ebd, 128). 
. 0 Vor allem die Eingangsstrophe: 
at UREQUEX@ OTOATHYO th VixnTHOLA 
,“S UtOMtsion tH SELVOV EDX AOLOTNOLO 
Vavedpa cor 1 Tlé6Auc cov, Qeotdxe... 
ay) um Akathistos-Hymnos: Bedk 427 f. 


gl. H.-J. Schulz, Die ,HOllenfahrt* als ,Anastasis": ZkTh 81 
(1959, 166) 10 4. 
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was zur sichtbar gewordenen Offenbarungswirklichkeit gehdrt39, 
ergibt sich fiir die Engelbilder zunachst eine Schwierigkeit, die 
jedoch leicht gelést werden kann: ,,.Du wendest ein, daf niemand 
je einen Engel gesehen hat. Doch fiirwahr: Viele haben Engel 
gesehen. Oftmals sah die allerseligste Gottesgebarerin den Engel 
Gabriel; auch die salbentragenden Frauen sahen Engel, als sie 
zum Grabe kamen; auch die Apostel: ebenfalls in der Grabstitte; 
und als sie im Kerker waren, kam ein Engel, der sie herausfiihrte. 
Auch die Propheten: Isaias, Ezechiel und Daniel und viele Hei- 
lige sahen Engel, je nach ihrem Vermégen. Daher beschreibt auch 
Dionysios vom Areopag die Engelordnungen und stellt sie bild- 
lich dar; er verbietet solches nicht, sondern erklart iiberdies, wes- 
halb sie viergestaltig in Adler- und Tiergestalt abgebildet wer- 
den. “40 

Wenn also Engel nur auf Grund bestimmter Erscheinungen dar- 
stellbar werden*!, so darf man erwarten, daf§ die nachikonokla- 
stischen Engelbilder tatsachlich erkennen lassen, welcher konkre- 
ten Engelvision sie ihre Darstellung verdanken. Sehr leicht ist 
dies bei Engeln in szenischen Darstellungen zu erkennen, schwie- 
riger freilich bei jenen Engeln, die in Abbildung der himmlischen 
Hierarchie den Pantokrator in der Kuppel umgeben. Doch nennt 
der Verfasser der Rede gegen Kaballinos in der Reihe derer, die 
' Engel sahen, ausdriicklich auch Isaias, Ezechiel und Daniel, wo- 
bei er sich fiir den Nutzen der bildlichen Darstellung ihrer Visio- 
nen auf den Areopagiten beruft42, Wie also sahen die Engel aus, 


*° Rede gegen Kaballinos 11 (PG 95, 328 BG), 

*t Mit den Erscheinungen der Engel begriinden auch die Vater des 
7. Konzils ihre Zustimmung zu den Engelikonen: ,Patriarch Tarasios 
sagte: ,Der Vater (Johannes von Thessalonike, dessen Schrift gerade 
gelesen worden war) zeigt also, da8 man auch Engel malen soll, da si¢ 
umschrieben sind und vielen wie Menschen erschienen.‘ Die Heilige 
Synode sagte: ,So ist es, Herr!*“ (Mansi XIII, 164 f.). — 

Offenbar ist hier an die Darstellung neutestamentlicher Engelerschei- 


nungen gedacht, nicht aber an d} ; - i 
bim und Seraphim. 1¢ prophetischen Visionen der Cher 


42 ‘Vel. Dionysios, Himml. Hierarchie, 2 und 15. — 


um die Bilderrede Freilich geht es hier 


der Schrift und nicht um ikonographische Darstel- 
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die von den Propheten als himmlische Wesen 
seschaut wurden und deshalb auch ikonogr 
zuganglich sind? 

Bei Isaias heift es: Im Todesjahr des KGOnigs Ozias, da habe ich 
den Herrn geschaut... Seraphe standen um ihn her; sechs 
Schwingen hatte jeder. Mit zweien deckte er sein Angesicht, mit 
zweien seine FiiSe, mit zweien schwebte er“ (6,1 f.). 

Die Engelwesen bei Ezechiel haben folgen 
Aussehen im allgemeinen hat Ahnlichkeit 
(1,5), jedoch hat jedes vier 
schenantlitz ein Léwen- 


am Throne Gottes 
aphischer Darstellung 


de Kennzeichen: Ihr 
mit dem der Menschen 
Gesichter (1,6): neben dem Men- 


» ein Stier und ein Adlergesicht (1, 10), 
vier Fliigel, unter diesen Hinde (1, 8); zwei Fliigel sind nach 


oben gebreitet, einander beriihrend, zwei Fliigel bedecken den 
Leib (1, 11 und 23); neben den Fiifen befindet sich bei jedem ein 
Rad (1, 15); Leib und Fliigel sind mit Augen bedeckt (10, 12); 
Ezechiel erkennt diese Wesen als Cherube (10, 20), Uber ihren 
Fiauptern ist etwas wie ein Himmel, oberhalb des Himmels et- 


was wie ein Thron und auf diesem gleichsam eine menschliche 
Gestalt (1, 22 f. und 26 f.). 


Daniel sieht einen Hochbetagten auf dem Thron ,und tausend- 


lung. Die Propheten zeichnen von den Engeln keine Bilder, sondern 
geben Sinnbilder, die anagogischer Deutung bediirfen, ,,damit wir nicht 
gleich der ungebildeten Menge die unheilige Auffassung teilen, als 
Waren die himmlischen und gottahnlichen Geister Wesen mit vielen 
Fiifen und vielen Gesichtern und sie seien nach der tierischen Figur 
Von Stieren oder nach der Raubtiergestalt von Lowen gebildet, oder 
Sle seien nach dem Bilde der Adler mit einem Krummschnabel oder 
Wie die kleineren Vogel mit einem struppigen Gefieder Sete thee 
amit wir nicht uns einbilden, es liefen da gewisse feurige Rader ” der 
€n Himmel und es seien da Throne aus irdischem Stoft, ving . 
rgottheit zum Zuriicklehnen dienen, und es gabe gewisse les 
Scheckige Pferde und speertragende Kriegsobersten und was i ra 
Von der Schrift in heiliger Plastik durch die bunte Fiille = = won 
tungsreichen Sinnbilder uns iiberliefert ist“ (Stighmayr 6). bd 15). 
Gott und Christus finden sich bildliche Reden in der Schrift worn an 
le Schrift verwendet die disparaten Sinnbilder, damit wi (ebd 16). 
en Typen hangenbleiben, als ob diese in sich wahr bia Acca, 
as 15. Kapite] (ebd. 73-86) deutet die Sinnbilder 1m einz 
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fache Tausende bedienten ihn. Zehntausendfache Hunderttau- 
sende warteten ihm auf“ (7, 9 f.). 

Liegt eine der beschriebenen Visionen auch den Engeldarstellun- 
gen der Nea zugrunde? Photios betont, daf eine »grofe Menge 
von Engeln den Herrn umdringt“, um ihm zu dienen. Tatsiich- 
lich findet sich dieser Zug in der Engelvision des Buches Daniel. 
Ein Zusammenhang darf um so eher angenommen werden, als 
auch der Pantokrator der Nea, den Photios als » Weltschdpfer“ 
beschreibt, vom Bild des ,,Hochbetagten* (Dan 7, 9) inspiriert 
erscheint. 

Die Engel, die Daniel schaute, verlocken eher zu ikonographischer 
Darstellung als die Seraphim und Cherubim, die Isaias und Eze- 
chiel beschreiben: auch scheinen sie in ihrer menschlichen Gestalt 
der neutestamentlichen inkarnatorischen Heilsordnung, auf der 
die Bilderlehre griindet, und der Argumentation des 7. Konzils 

fiir die Darstellbarkeit der Engel? besser zu entsprechen. Doch 

bleibt die Engellehre des Areopagiten, in der die unmittelbar fiir 

das Heil der Menschen tatigen Engel und Erzengel, die in 

menschlicher Gestalt erscheinen, die letzten Plitze innehaben, 

wahrend die Seraphim und Cherubim den ersten Rang einneh- 

men“, auch fiir die Ausbildung und Wertschatzung der ikono- 

graphischen Engeldarstellung auf die Dauer nicht ohne Einflu&. 

So gelangen gerade in der Hagia Sophia, deren Mosaiken von 

den Ikonoklasten gréftenteils zerstért worden waren, bei den 

Restaurationen im 9. bzw. 10. Jahrhundert vier riesige Cherube 

in den Kuppelzwickeln zur Darstellung*s, die naherhin als Bild 

des ezechielischen Gotteswagens verstanden wurden‘s. 


43 Siehe o. Anm. 41. 

44 Die erste Triade der Engelordnungen umfaft die Seraphim, Cheru- 
bim und Throne (Himml. Hierarchie, Kap.7), die zweite Triade: 
Herrschaften, Gewalten und Machte (Kap. 8), die letzte Triade: Fir- 
stentiimer, Erzengel und Engel (Kap. 9). 

45 Zu dieser Datierung der Cherubsdarstellungen gelanet A. M. Schnei- 
der a. a. O. 355. — Restaurationen erfolgten 869 und 986/994, 

40 Dies geht aus Dichtungen des Niketas Choniates (CSHB 41, 783) 
und des Georgios Phrantzes (CSHB 19, 289) hervor, die wohl auf eins 
der Kirchweihlieder der Hagia Sophia anspielen, Vel. Schneider 353 f. 
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Der Bildschmuck der Nea wird durch eine grofe Zahl von Hei- 
ligenbildern vervollstandigt. Photios zahlt vier Kategorien von 
Heiligen auf, die aber nicht exklusiv zu nehmen sind. Die Apo- 
stel werden an erster Stelle genannt, und sicher kommt ihr Vor- 
rang auch in der Anordnung ihrer Bilder zum Ausdruck. Im 
vollentwickelten mittelbyzantinischen Ausschmiickungssystem ist 
‘hr Platz in der Kuppel. Dies kann um so weniger tiberraschen, 
als in der ersten nachikonoklastischen Periode die Himmelfahrts- 
darstellung in der Kuppel besonders beliebt war, in der die Apo- 
stel mit Maria und den beiden Engeln unterhalb des in einer 
Aureole von weiteren Engeln getragenen, schon thronend regie- 
renden Herrn vereint sind47. Dionysios sieht die Apostel und die 
iibrigen Hierarchen auf Grund ihres Amtes in so enger Verbin- 
dung mit den Ordnungen der Engel, da er auch ihnen den Na- 
men ,Engel“ zubilligen m6chte*®. — Sehr oft erhalten auch die 
Propheten ihren Platz in der Kuppel, da sie schon zu Lebzeiten 
himmlischer Schau und des Umgangs mit Engeln*® gewiirdigt 
waren. — ,In den vier Kuppelpendentiven, die die Kuppel mit 
dem iibrigen Kirchenraum verbinden, erscheinen die vier Evan- 
gelisten, deren géttlich inspirierte Niederschrift den Himmel mit 
der Erde vereint. “5° 
Fiir die Heiligenbilder des Naos gilt sicher schon in der Nea 
prinzipiell jene Ordnung, die 1m 11. Jahrhundert unverkennbar 
ist: , Wahrend die Kuppel den Ort der himmlischen Kirche ee 
darstellt, wird die ... unterste Zone der Dekoration zu einem 


er Zeit fiir die Himmelfahrtsdarstel- 


lmosaik der Sophienkirche von Salo- 
bizantina (Rom 1957) 65 


*7 Das beriihmteste Beispiel dies 
lung in der Kuppel ist.das Kuppe 
niki, Vgl. A.M. Ammann, La pittura sacra 
u. 90, Fig. 11. 

‘8 Himmlische Hierarchie 12: ,So ist es also .- - nicht unp assend, — 
die Offenbarung auch unsern Hierarchen Engel‘ heift, SS en 
sprechend der ihm eigenen Macht an dem den Engeln geo es 
Berufe eines Deuters (der géttlichen Dinge) teil hat und, " yeskito- 
lenschen miglich ist, zu dem ihnen shnlichen Range eines 
digers erhoben wird“ (Stiglmayr 63). 

Vel. Giordani 132. 


 Ebd, 125. 
409 
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Bild der irdischen Kirche. Ein Chor von Heiligen, aus einfachen 
Einzelfiguren bestehend, ist in Ubereinstimmung mit den schon 
in der himmlischen Zone verfolgten Prinzipien nach Rang und 
Funktion und unter Berticksichtigung der kalendarischen Folge 
im Naos verteilt. Patriarchen, Kirchenlehrer und Priester neh- 
men ihre Platze nahe der Hauptapsis, im Bema und seinen Sei- 
tenrdumen oder in unmittelbar unter der Kuppel gelegenen 
Nischen im Naos ein. Heilige Martyrer bedecken in gruppen- 
weiser Anordnung Hauptkuppelbogen, Wande, Pfeiler und Ge- 
wolbe des Naos, Asketen, einfache Ménche und Lokalheilige 
schlieflich stellen sich im Westteil der Kirche, in der Nihe des 


Eingangs auf, “51 
51 Ebd. 125. 


B. Die Liturgie als bildhaftes Geschehen 


Ebenso wie der Kirchenraum in seiner Bildausstattung ist auch 
die Entwicklung und Deutung der Liturgie in dieser Zeit von 
der Bilderlehre her zu verstehen, denn auch die liturgischen 
Symbole werden nun nach Art der heiligen Bilder aufgefaft und 
nach Méglichkeit auch duferlich ihnen angeglichen. So berufen 
sich die Apologeten der Bilderverehrung auf die Liturgie, und 
die Erklarer der Liturgie beschreiben diese wie einen Zyklus von 
Bildern. Theodor von Studion nennt solche ,.Bilder“ des litur-. 
gischen Gebrauchs, deren Bedeutung er fiir unbestritten hilt, um 
mit ihrer Anerkennung zugleich auch die Verehrung der Ikonen 
zu sichern: ,,Meinst du nicht, daf das géttliche Myron als Typos 
Christi anzusehen ist, der géttliche Tisch aber als sein leben- 
spendendes Grab, das Linnen als jenes, in das eingehiillt er be- 
stattet wurde, die priesterliche Lanze als die, mit der seine Seite 
durchbohrt wurde, der Schwamm als der, durch den er mit Essig 
getrankt wurde? — Beseitige dies alles, wenn dann noch etwas 
iibrig bleibt, wodurch die géttlichen Geheimnisse vergegenwar- 
tigt werden!“! Wer also die Bilder — seien es Ikonen, bildliche 


1 Theodor von Studion, Kephalaia (PG 99, 489 B). 
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Gegenstande oder Riten — verwirft, mu | 
Heilsordnung, ja die Inkarnation verwerfen, 
haben will, dafS sich Gottliches mit irdischer 
kann®. Wer sich aber zu den Bildern und de 
der Liturgie bekennt, erfahrt in ihnen eine n 
die Wirklichkeit der Inkarnation und die G 
der Eucharistie’, 

Dementsprechend bildet die Liturgie méglichst viele neue bild- 
hafte Formen aus. Innerhalb der bestehenden geheiligten Ord- 
nung der Liturgie ist dies freilich nur in beschrinktem Mafe 
moglich*. So zeigt sich die Entwicklung vor allem in der Prosko- 
midie, die sich, nachdem sie auf den Antang der Liturgie vor- 
verlegt ist, als eigener Vorbereitungsteil ungehemmt entfalten 
kann. In der Liturgiedeutung aber werden nun auch in den iiber- 


kommenen Teilen der Liturgie die bildhaften Ziige stairker her- 
vorgehoben, 


etztlich die ganze 
da er nicht wahr- 
Gestalt verbinden 
n bildhaften Riten 
eue Bestatigung fiir 
egenwart Christi in 


1. IRonographische und rituelle Christusverkiindigung 


Der Bildschmuck der Nea Kaiser Basileios’ I. erwies die mittel- 
byzantinische Kreuzkuppelkirche als Abbild des durch Christi 
Inkarnation verklarten Kosmos. Dieser Eindruck ging vor allem 
von dem groen Pantokratorbild der Kuppel aus, das den Herrn, 
“ntsprechend dem 82. Kanon der Synode in Trullo, in seiner 
menschlichen Gestalt zeigte und damit alle alttestamentlichen 


Schattenbilder und Symbole im kirchlichen Bildschmuck iiber- 


pe, dieselbe Argumentation bei Johannes von Damaskus (Beck 301). 
~ LVesha 


ee b kann derjenige, der die Bilder verwirft, der Erlésung nicht 
teilhaftig werden (Denz 337). 
_ Koch 447, | | 
Die Scheu yor Eingriffen in die bestehende Ordnung bei zugleich 
. “"8leschdpferischem Bestreben fiihrt zum Anbau immer neuer Zu- 
Satzlicher Vorbereitungs- und Schlufteile. So werden dem _urspriing- 
; ie Liturgiebeginn des Kleinen Einzugs nacheinander die Enarxis 
net 718, Jahrhundert), die Proskomidie (im 8. Jahrhundert), eS ae 
“tenden Ge cte zum Anlegen der liturgischen Gewander und die 
xh ic VOr der Ikonostase (bis zum 14. Jahrhundert) vorgeordnet. — 
nliche Erg einungen sind in allen Liturgien zu beobachten. 
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fliissig machte. Denn so argumentiert die Synode: ,,Auf einigep 
Darstellungen der verehrungswiirdigen Ikonen wird ein Lamm 
gezeichnet, auf welches der Finger des Vorlaufers hinweist, was 
als Sinnbild der Gnade angenommen wird, so wie das Lamm des 
Gesetzes das wirkliche Lamm, namlich Christus unseren Gott, 
darstellt. Obwohl wir die alten Schatten und Bilder als der 
Kirche tiberlieferte Sinnbilder und Andeutungen der Wahrheit 
mit Liebe annehmen, ziehen wir doch die Gnade und Wahrheit 
selber vor, indem wir sie als die Erfiillung des Gesetzes anerken- 
nen. Damit also wenigstens im Bilde diese Erfiillung allen Augen 
vorgestellt werde, verordnen wir, daf von nun an auf den Iko- 
nen statt des ehemaligen Lammes das Lamm, das die Siinde der 
Welt auf sich nimmt: Christus unser Gott, in menschlicher Ge- 
stalt aufgezeichnet werde.. .“5 
Diese Forderung der Abkehr von den Schatten und Sinnbildern 
und der Hinwendung zur Anschaulichkeit der Realitat des Le- 
bens Christi gilt auch fiir die liturgische Gestaltung, denn in der 
Eucharistiefeier geht es ja um die Wirklichkeit Christi selbst, die 
in ihrer vollen neutestamentlichen Klarheit dargestellt werden 
muf. 
Es geht aber auch um das wirklichkeitserfiillte Gedachtnis seines 
Heilswerkes. — Als ikonographischer Ausdruck dieses Gedacht- 
hisses war in der Nea das eine Christusbild (gemaf% den weiteren 
Worten des zitierten Kanons) geniigend erschienen; die Rede 
gegen Kaballinos aber hatte die Bedeutung der Bilder des Todes 
und der Auferstehung hervorgehoben, die auch im vollentwickel- 
ten mittelbyzantinischen Ausschmiickungssystem eine grofe Rolle 
spielen. In jedem Fall gilt das Gebot der anschaulich sichtbaren 
Verkiindigang des Erlésungsgedichtnisses: wie in der Ikonogra- 
phie so erst recht in der liturgischen Gestaltung. | 
rene cc ede ian 
noch die haufigere ist meine in ‘ne oe agen 
wird: ,,Tut dies zy sietaars G diche 5 fee a pa 
edachtnis. Denn sooft ihr dieses 


* Mansi XI, 977-980, — Vel. 0. S, 102 
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Brot eft und diesen Kelch trinkt, verkiindet ihr meinen Tod und 
bekennt ihr meine Auferstehung.“ Uber den eigentlich sakramen- 
len Vollzug hinaus scheint dieser Befehl nun eine bildhaft- 
“ituelle Verkiindigung zu fordern, die als vollere Erfiillung des 
Befehls am ehesten dann zum Ausdruck kommt, wenn sie (wie 
der eigentlich sakramentale Vollzug) an den Gaben geschieht. 
Vor allem jene Handlungen an den Gaben, die urspriinglich 
einen praktischen, héchstens durch einfache Symbolik tiberhohten 
Sinn haben, rufen nun wie ,,Sinnbilder und Schatten“ nach bild- 
hafter Erfiillung oder wenigstens Deutung: so die Bereitung der 
Gaben, ihre Niederstellung auf dem Altar und die Brechung und 
Mischung vor der Kommunion. Die erstaunlichste Entwicklung 
wird dabei der Gabenbereitung beschieden sein. 


2. Die Proskomidie® 


Zu einer symbolischen Ausgestaltung der Gabenbereitung drangt 
die liturgische Entwicklung, seit man in der Gabentibertragung 
gemif den Worten der Begleithymnen den Einzug des himm- 
lischen Kénigs zum Opfer erblickt. — Solange man mit dem Pa- 
triarchen Eutychios vor der Konsekration in den Gaben ,,nichts 
als nur Brot und Wein sah“?, war die Bereitung wie auch die 
Ubertragung der Gaben vor allem ein praktischer Vorgang; bei | 
dem ethéhte Feierlichkeit und bildhaftes Handeln kaum in Frage 
kam, Die Zuriistung der Gaben fir thre Ubertragung geschah | 
unmittelbar vor derselben’. So spricht Eutychios vom »gerade | 
gemischten Kelch“, der zum Altar getragen wird. — Nachdem Je- 
doch die Bestimmung der Gaben, als Fleisch und Blut Christi | 
8eopfert zu werden, im Grofen Einzug zu feierlicher Darstel- | 
lung gelanet ist, mu§ auch ihre Bereitung im Lichte dieser Sym- i 
oli erscheinen. 
Ur die erste Hiilfte des 8. Jahrhunderts? ist die Symbolik der : 
Srundlegend: M. Mandala, La protesi della —_ = rito bizan- 
7 PG 86 poor etaferrata 1935) und Hanssens 0. 782-1 79+ 
» 2400-2401. — Vel. o. S. 73. 
ca anssens n. 1111. 
eser Datierung siehe u. S. 118 f, ) 
a3. | 
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Gabenbereitung durch den Liturgiekommentar des Patriarchen 
Germanos folgendermafsen bezeugt: ,,Die Gabenbereitung 
(ij xgooxouidh), die innerhalb des Altarraumes (dvotcorhgiov), 
namlich im Skeuophylakion, geschieht, bezeichnet die Schiidel- 
statte, wo Christus gekreuzigt wurde... Wie ein Lamm wurde 
er getotet, von der Lanze in seiner Seite durchbohrt . . .“19 — Aus 
dem Bereitstellen der Gaben fiir das Opfer ist die Opferberei- 
tung im Sinne einer bildhaften Einleitung der sakramentalen 
Vergegenwartigung des Kreuzesopfers geworden. — Die ange- 
fiihrte Stelle steht vor der Beschreibung des Grofen Einzugs und 
zeigt damit wohl an, daf die Gabenbereitung noch unmittelbar 
vor diesem stattfindet!!, Doch scheinen die Gaben auf dem Riist- 
tisch auch schon bei Beginn der Liturgie von dieser Opfersymbo- 
lik gezeichnet. Der eben zitierte Kommentar erwahnt namlich 
Brot, Wein und Lanze erstmals schon im Anschluf an die Be- 
schreibung der Kirche, ihrer Einrichtung und der Gewander: Das 
Opterbrot, das auf dem Riisttisch liegt, erinnert an das Wort: 
»Ich bin das Brot, das vom Himmel herabgekommen ist“ (Jo 
6, 51), und deutet an, da der Sohn Gottes Mensch eeworden ist 
und sich selbst als Erlésungs- und Siihneopfer fiir das Leben der. 
Welt dahingegeben hat. — ,,Das Schneiden aber mit der Lanze 
bedeutet dies: Wie ein Lamm}? wurde er zur Schlachtbank ge- 
fiihrt, stumm wie ein Lamm vor dem, der es schert.* — ,Der 
Wein und das Wasser sind (ori) Blut und Wasser, die aus seinet 
Seite hervorkamen ... Fir die Lanze namlich, die am Kreuze 
Christus durchbohrte, ist diese Lanze da.“ — , Das Brot und def 
erage mre es zur Nachahmung des ao cae 
saeache oe ma : istus das Brot und den Wein nahm un 
9 Mn, esset und trinket alle, das ist mein Leib 





10° N Bore} ve, 
gia, IL commentario liturgico di S. Germano patriarca CO” 


stantinopolitano e la vers; ; 
° ° # one latina di . e ° ° Stu 1 
liturgici I), Grottaferrata 1912, 28 Anastasio Bibliotecario ( 

, 28. 


it wird das Opferbrot bzw. dessen gesiegel- 


mm” genannt, — 
der Name ,,Lamm“ wiederum bej Nach der Konsekration erscheint 
el der Brechung des Brotes. 
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ind mei Blut‘ und damit zeigte, daf er uns seines Todes und 
seine Auferstehung teilhaftig machen wollte, “13 

Diese Satze, die, veranlaft durch die Er 
und Lanze auf dem Riisttisch, vorween 
der Liturgie geschehen wird"4, zeigen z 


Gaben schon bei Liturgiebeginn im Lichte der Opfereymbsin 
gesehen werden und daf diese Symbolik darauf hindrangt, schon 
bei Liturgiebeginn Gestalt anzunehmen. Tatsachlich wird im 
Laufe desselben Jahrhunderts die 
spriinglichen Stelle vor dem Grofe 
liturgischen Ordnung verlegt, wo 


wahnung von Brot, Wein 
ehmen, was erst spater in 


ugleich doch auch, daf die 


Proskomidie von ihrer yr- 


n Einzug an den Anfang der 
mit auch fiir ihre weitere Aus- 
gestaltung die giinstigsten Bedingungen gegeben sind. Die Pros- 


komidie zu Liturgiebeginn ist durch den Barberini-Codex vom 
Ende des Jahrhunderts bezeugt!5, der allerdings nur das Dar- 
bringungsgebet nach vollzogener Gabenbereitung enthiilt. Doch 
sind fiir die dem Codex tatsiichlich entsprechende Proskomidie- 
ordnung wenigstens die soeben genannten, bei Germanos er- 
wahnten Handlungen voraussetzen, und zwar sehr wahrschein- 
lich schon in der durch die Ubersetzung des Anastasius Biblio- 
thecariust6 wiedergegebenen Form: »Deshalb empfangt der 
Priester vom Diakon oder Subdiakon das Opferbrot (ne0cqook) 
auf dem Diskos, nimmt die Lanze, reinigt es und schneidet es 
Kreuzformig ein, wobei et spricht: ,Wie ein Lamm wird er zur 
Opferung gefiihrt und stumm wie ein Lammlein vor dem, der 
es schert.‘ (Wenn er dies gesagt und die Prosphora auf den hei- 
ligen Diskos gelegt hat, zeigt er mit dem Finger auf sie und 
Spricht:) So tut er seinen Mund nicht auf: in seiner Erniedrigung 





Fi Borgia 19 f. | 
Borgia (7) wertet die zitierte Stelle jedoch als erstes Zeugnis der 
“ On 2u Liturgiebeginn geschehenen Proskomidie. — Mandala (60-72) 
steht in ihr sogar ein Zeugnis fiir die Urspriinglichkeit der Proskomidie 
i turgiebeginn tiberhaupt und bestreitet jede im Laute des 8. Jahr- 
SR “ts erfolgte Vorverlegung. Diese Meinung ist singulir. 


_ Det von Anastasius im Jahre 869/870 gefertigten Ubersetzung — 
“Ine langst Verbreitete interpolierte Fassung des Kommentars zugrun 
Wel.u. §. 129 f.), 
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ward sein Urteil aufgehoben; wer wird sein Geschlecht ergriin- 
den; sein Leben wird von der Erde hinweggenommen.‘ Nach 
diesen Worten nimmt er den heiligen Kelch und spricht, wahrend 
der Diakon Wein und Wasser eingiefSt: ,Aus seiner Seite kam 
Blut und Wasser hervor, und der es sah, legt Zeugnis davon ab 
und sein Zeugnis ist wahr.‘ Dann stellt er den heiligen Kelch auf 
den gittlichen Tisch, zeigt mit dem Finger auf das geschlachtete 
Lamm vermittelst des Brotes und auf das vergossene Blut ver- 
mittelst des Weines und sagt ferner: ,Drei sind, die Zeugnis ge- 
ben, der Geist, das Wasser und das Blut, und diese drei sind eins 
jetzt und immer und in Ewigkeit.‘ Sodann nimmt er das Weih- 
rauchfaf% und inzensierend verrichtet er das Darbringungs- 
gebet.“17 

Als Zeugnis fiir den Stand der Proskomidieentwicklung zu Be- 
ginn des 9. Jahrhunderts wird meist auch der dem Gregorios 
Dekapolites zugeschriebene Wunderbericht von der Bekehrung 
eines Sarazenen angefiihrt!8. Es heift dort: ,,Als nun der Prie- 
ster die gdttliche Proskomidie begonnen und das Brot genommen 
hatte, um das unblutige Opfer zu vollziehen, da sah der Sara- 
zene, wie der Priester ein kleines Kind mit den Hianden ergriff 
und schlachtete, indem er sein Blut im Kelch mischte und seinen 
Kérper, den er auf den Diskos gelegt hatte, brach ... Und als 
die Stunde des heiligen Einzugs gekommen war, sah der Sara- 
zene wiederum und noch deutlicher das Kind in vier Teile zer- 
gliedert auf dem Diskos und sein Blut im Kelch.“? 





17 Borgia 20 f. 

18 So bei Hanssens n. 788 und Mandala 60 ff. — Die Zuweisung 4” 
Gregorios Dekapolites ist jedoch umstritten. Die Textiiberlieferung 
geht nicht iiber das 14. Jahrhundert hinaus (Beck 579). — Die in diesem 
Bericht erwahnten rituellen Handlungen (kreuzférmiges Einschneiden 
mit der Lanze, wodurch das Lamm in vier Teile zergliedert wird, un 
anschlief{endes EingieSen von Wein und Wasser) sind auch in dem von 
Anastasius iibersetzten Kommentar bezeugt. Die Art der Vision, dur 
die der Sarazene bekehrt wird, pat jedoch besser zu den Vorstellun- 


gen des 14. Jahrhunderts, die vor allem in der Ikonographie dieser Zeit 
eine Rolle spielen. 
19 PG 100, 1201 C-1203 C. 
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Das kreuzformige Einschneiden des Opferbrotes hat hier entspre- 
chend dem Begleittext einen Vorstellungswert erhalten, der nicht 
so sehr von dem eigentlich dadurch symbolisierten Kreuzestod, 
als vielmehr vom alttestamentlichen Schlachten des Paschalam- 
mes wie vor allem von der Menschwerdung und Geburt her 
bestimmt ist. Die bildlich-symbolische Gegenwart des Leibes 
Christi auf dem Diskos ist ja als die eines kleinen Kindes nicht 
lange nach seiner Geburt empfunden. Will man sich nicht mit der 
psychologischen Erklarung begniigen, da die Anwesenheit des 
menschlichen Leibes auf so engem Raum wie dem Diskos leicht 
als Kleinwerden nach Art eines Kindes vorgestellt wird, so wird 
man in dieser Beschreibung wohl eine anschaulich-volkstiimliche 
Parallele zum Inkarnationsprinzip®® sehen diirfen, nach welchem 
die griechischen Vater die Bewirkung der Gegenwart Christi bei 
der Epiklese mit der Menschwerdung kraft der Herabkunft des 
Heiligen Geistes auf Maria vergleichen. 

Daf die Lamm-Gottes-Symbolik des Opferbrotes tatsachlich 
auch als Inkarnationssymbolik aufgefaSt wird, dabei aber durch- 
aus nicht an Vorstellungen wie die der beschriebenen Vision ge- 
bunden zu sein braucht, zeigt der Wortlaut des Darbringungs- 
gebetes zur Proskomidie der Chrysostomosliturgie des 8./9. Jahr- 
hunderts, das fast wértlich der eucharistischen Epiklese nach- 
gebildet ist?t. Einen ahnlichen Inhalt hat das heute in beiden Lr- 
turgien iibliche Proskomidiegebet, das damals Eigengut der Ba- 
sileiosliturgie war22. 

Der Gedanke, da die Riten der Prokomidie nicht nur die Ge- 
schehnisse des Opfertodes, sondern auch die der Geburt versinn- 
bildlichen miissen, um so die Eigenschaft der Gaben als Abbilder 
(4vtituna) des Leibes Christi2? zu begriinden und weiteres sym- 


" Betz 277-300 
lalate . “ op? Huds wal Erb 

at Brigthman 309: Kioue 6 Osds HOV .-- EP We wis — nied 

_ UQTOV TodtoV ual Exl Td LOTHOLOV ayee degen nal GOpLa- 

TOV Zou cdua xal cipdv Tov aipo. eis perdihapey WvAO™ 

TOY, 


2 Ebd. 


= In der Zuriickweisung der tkonoklastischen 
der ikonoklastischen Synode von 754), es geb 
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bolisches Handeln an ihnen méglich zu machen, wird vor allem 
die Entwicklung der Proskomidie im 11. Jahrhundert beherr- 


schen. 


Christi: die Eucharistie, erklirt das 7. Konzil ausdriicklich, die Eucha- 
ristie sei nicht ,,.Bild*, sondern ,, Wirklichkeit* des Leibes Christi, — yo, 
ihrer Konsekration jedoch wiirden Brot und Wein mit Recht als , Bil. 
der“ (avtituma) des Leibes Christi bezeichnet (Mansi XIII, 265 BO), 


C. Der Liturgiekommentar des Patriarchen Germanos 


Die gesamte liturgische Entwicklung des Zeitalters wie auch ihr 
Zusammenhang mit der kirchlichen Bildauffassung spiegelt sich 
in dem bereits zitierten Liturgiekommentar, als dessen Verfasser 
der bilderfreundliche Patriarch Germanos (} 733) gilt, der zu 
Beginn des Ikonoklasmus (730) wegen seines offenen Eintretens 
fiir die Bilder abgesetzt wurde!. Die Zuweisung dieses Kommen- 
tars, der den Titel ,,Kirchenkunde und mystische Betrachtung* 
(‘Iotogta. éxxAnovactixt) xal pvotixt) Oewoia)? tragt, an Germanos 
ist allerdings keineswegs einhellig. Die Handschriften nennen ba- 
sileios haufiger als Germanos und seltener Kyrill von Jerusalem’. 
Die Zuweisung an Basileios und Kyrill kann jedoch nur den Sinn 
haben, der Traditionstreue des Kommentars Ausdruck zu geben 
und seine Autoritat zu sichern. Tatsachlich wurde die Schrift seit 
dem 8. Jahrhundert oft mit Liturgieformularen zusammen ab- 
geschrieben bzw. gedruckt*, dabei jedoch jeweils durch Interpola- 
tionen der liturgischen Entwicklung angepaft. Den sichersten 


1 Beck 473 f. 
2 Unter diesem Titel fand eine stark interpolierte Fassung oe 
mit den Erstdrucken der Liturgieformulare (Rom 1526, Paris si 
weiteste Verbreitung: PG 98, 383-454. — Ein Verzeichnis der vers sat 
denen Ausgaben bietet: S. Pétridés, Traites liturgiques de saint eee 
et de saint Germain: Revue de l’Orient Chretien 10 (1909; 287-317» 
350-364) 293 f. den 
8 Pétridés 292 f. und Borgia 2 verzeichnen die Zuweisungen 1” 
einzelnen Handschriften. 

4 Siche Anm. 2 und Borgia 2, Anm. 3. 
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A ahaltspunkt c+- die annahernde Datierung des Kommentars 
bietet die lateinische Ubersetzung, die Anastasius Bibliothecarius 
‘m Jahre 869/ 870 bei seinem Aufenthalt in Konstantinopel ange- 
fertigt und zusammen mit Teilen der Mystagogie des Maximos 
an Karl den Kahlen (+ 877) gesandt hat®. Den Inhalt der Sen- 
dung bhezeichnet Anastasius in einem Begleitbrief als ,,quaedam 
ex his quae beatus Maximus de mystica Ecclesiae Catholicae ce- 
lebratione scripsit ..., et alia quae hinc reverendae memoriae 
Germanus, ut Graeci ferunt, Ecclesiae Constantinopolitanae sen- 
it Antistes“®. Die damals offenbar allgemein iibliche, wenn auch 
anscheinend nicht vollig sichere Zuweisung an Germanos (,,ut 
Craeci ferunt“) bezeichnet angesichts des Bestrebens, solche Texte 
miglichst hoch hinaufzudatieren, immerhin einen terminus ante 
quem non. Der terminus ante quem riickt an diesen verhaltnis- 
mafig nahe heran, bedenkt man, daf Anastasius schon einen 
lange verbreiteten, interpolierten Text vor Augen hatte, dafs 
schon Theodor von Studion auf den Kommentar anzuspielen 
scheint? und schlieRlich, daf& die Beschreibung der Proskomidie 
wohl die Zeit vor deren Verlegung auf den Anfang der Liturgie 
voraussetzt8, so bleiben aufer den Jahren des Patriarchen Ger- 
manos hichstens noch die ersten Jahrzehnte des Ikonoklasmus — 
alsEntstehungszeit einigermafsen wahrscheinlich, von deren Kon- 
troversen in der Schrift jedoch nichts spiirbar wird. Es mége also 
erlaubt sein, weiterhin vom ,,Liturgiekommentar des Patriarchen 
Germanos“ zu sprechen. 

Die Wiederherstellung der urspriinglichen griechischen Text- 
gestalt, die lange unerreichbar schien, diirfte Nilo Borgia durch 


° Pétridés 287 ff. 

Ebd. 296 f. 

Serve = 5. 110. ~ Daf Theodor Germanos benutzt, nimmt F. E. 

th 5 on ae historia mystagogica and other Greek commentaries on 
¢ Byzantine liturgy (JThS 9, 1908, 248-267, 387-398) an. — Die von 

ao als bekannt vorausgesetzte Symbolik ist bei Germanos im 

rf "Fr folgendermafen belegt: ayia tedmeta = Borgia 11, Zeile 

8S) 7 hoyxn = Borgia 19, Z.30f., 10 eitAntov = Borgia 28, Z. 23 f. 
lehe 0. S. 114. 
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Heranziehung zweier Handschriften®, die sowohl die Interpola- 
tionen als auch die Liicken des von Anastasius benutzten Textes 
erkennen lassen, annahernd gelungen sein. Grofe Teile des Son- 
dergutes der Anastasiusiibersetzung erweisen sich beim Textver- 
gleich sofort als Fremdk6rper. So geh6ren offenbar sieben Ab- 
schnitte tiber die Monchskleidung, die Anastasius mit tibersetzte, 
nicht zum Urtext dieser keineswegs auf klésterliche Verhiltnisse 
zugeschnittenen Liturgieerklarung. Uberdies reiffSen sie die Be- 
schreibung der priesterlichen Gewander und der Prothesis (mit 
Opferbrot, Wein, Wasser und Lanze) auseinander. Ebenso wird 
der Gedankengang der Deutungen nach dem Grofen Einzug 
durch drei Abschnitte gestért, die sich aus der Mystagogie des 
Maximos in den Text eingeschlichen haben. Andererseits bricht 
die Beschreibung in der von Anastasius iibersetzten Textform 
beim Dreimalheilig (Sanctus) plétzlich ab und wird nur durch 
zwei aus Maximos entliehene Stellen zur Kommunion notdiirf- 
tig zu Ende gebracht, wahrend die von Borgia herangezogene 
Textform die Deutung bis zum Schlu& harmonisch weiterfijhrt. 
Wir dirfen also letztere wohl als genuin betrachten, obeleich sie 
nur durch zwei Handschriften des 14. bzw. 16. Jahrhunderts be- 
zeugt ist. 

Wie man in den héchstens 150 Jahren von der Entstehung des 
Kommentars bis zu seiner Ubersetzung durch Anastasius verfah- 
ren ist, zeigt als anschauliches Beispiel die Deutung des Weih- 
rauchfasses. Urspriinglich heiSt es anlaflich der Beraucherung 
beim Alleluja vor dem Evangelium: ,Das Wejhrauchfa zeigt 
die Menschheit Christi an, das Feuer die Gottheit, und der wohl- 
riechende Rauch tut den Wohlgeruch kund, der dem Heiligen 
Geiste vorausgeht.“10 Anastasius findet folgende abgeschmackte 
Texterweiterung vor: ,Oder andererseits ist der Bauch des Weih- 
rauchfasses als Scho der Jungfrau autzufassen, der die gittliche 


9 Vat. gr. 790 (14. Jahrhundert) und Neap. gr. ITB 29 (1526), — 

Vel. Borgia 2 und 7 f, — Borgia bietet den Text dieser Handschriften 
mit der Ubersetzung des Anastasius (nach Pétridés) in Parallelkolum- 
nen. 


10 Borgia 25, 
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Kohle getragen hat: namlich Christus, in dem die ganze Fiille 
der Gottheit wohnt ... — oder wiederum stellt der Bauch des 
Weihrauchfasses das Taufbecken dar, indem er durch die Kohle 
des géttlichen Feuers die wohlduftende, geistgewirkte, enaden- 
hafte Gotteskindschaft ... in sich aufnimmt und von Sich aus 
Wohlgeruch verbreitet. “11 
Diese Stellen zeigen nicht nur, wie unbekiimmert man den Text 
erweiterte, sondern auch, wie Geschmack und Symbolauffassung 
seit Germanos sich entwickelten. Mag man in der Weihrauch- 
symbolik des urspriinglichen Textes noch einen Anklang an chri- 
stologische Vergleiche der Patristik und an die Weihrauchdeutung 
des Areopagiten sehen, so hat im erweiterten Text die Verding- 
lichung der Symbolik tiberhand genommen. Diese ist freilich auch 
be: Germanos schon weit gedichen. Der natiirliche Sinn eines 
liturgischen Vorgangs und seine Funktion innerhalb der Gesamt- 
liturgie bleibt in seiner Deutung beim Aufstieg zum hdheren 
Symbolsinn weitgehend unbeachtet. Auf Grund rein duferer 
Ahnlichkeit werden die liturgischen Formen und Symbole zu 
Bildern heilsgeschichtlicher und himmlischer Wirklichkeiten um- 
gedeutet. Die Parallele zur gleichzeitigen Entwicklung der Iko- 
nographie, besonders des Christusbildes, ist dabei unverkennbar. 
An die Stelle symbolhafter Darstellung tritt das portraitartige 
Bild, in dem die hdhere Wirklichkeit der direkten Schau zugang- 
lich wird. Allzu leicht tibersieht die Liturgiedeutung dabei, daf 
die Darstellungsmoglichkeiten der Ikonographie oder des My- 
sterienspiels der Liturgie nicht seceben sind. Vor allem aber ge- 
fahrdet sie die Wirklichkeit der hérenden, betenden, opfernden 
und danksagenden menschlichen Gemeinde vor Gott, die inner- 
halb einer rein bildhaft gedeuteten Liturgie kaum noch entspre- 
end gewlirdigt werden kann, wahrend dies von einer symbol- 
haft verstandenen Liturgiegestalt her ohne Schwierigkeit méglich 
1St, 
Eine Christusikone wird, wie Theodor von Studion sagt, »Chri- 
tus" genannt!2, Bezeichnet man aber den Bischof, die Priester 
. Ebd. 26. 
* PG 99, 337 C (vel. 0, $, 96, Anm. 11). 
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und Diakone als ,,Christus“, ,.Apostel“ oder ,,Engel“18, s0 sind 
Ubertreibungen fast unvermeidlich. Tatsachlich identifiziert der 
Verfasser unseres Kommentars oft genug die nach Art von Bil- 
dern aufgefafSten liturgischen Symbole mit dem durch sie Be- 
zeichneten!4, ohne den Zusammenhang zwischen beiden niher zy 
bestimmen! und ohne der diesseitigen Wirklichkeit als einer von 
Gott gesetzten eigenen Heilssituation gerecht zu werden. 

Die Verbildlichung liturgischer Symbolik zeigt sich sehr auf- 
fallend schon in der Deutung der priesterlichen Gewander: , Das 
priesterliche Gewand entspricht zunachst dem bis auf die Fife 
gehenden Gewande Aarons; vor allem aber hat es das Aussehen 
des Feuers, nach dem Wort des Propheten: ,Er macht die Winde 
zu seinen Boten und Feuerflammen zu seinen Dienern‘ und fer- 
ner: ,Wer ist es, der von Edom kommt, von Bosra in blutrotem 
Kleide? Warum ist dein Kleid so rot wie Keltertreter-Gewin- 
der?’, womit das in Blut getauchte Gewand des Fleisches Christi 
am Kreuz bezeichnet ist. Und weil ferner Christus einen Pur- 
purmantel bei seiner Passion trug, zeigt es, welches Hohenprie- 
sters Schildtrager die Priester sind.“16 


‘S Dem kommt es gleich, wenn es beim Dreimalheilig heift: 6 isgeds 
WEGOV tOV Sto ZeEoouBi goths (Borgia 33, Z. 36) — die Cherubim 
sind offenbar rhipidientragende Diakone — oder wenn bei Beschrei- 
bung der Auferstehungssymbolik als Subjekt der vom Diakon voll- 
zogenen Handlungen der weiSgewandete Engel“ genannt wird. 

“* Solcher Identifizierung entspricht das égoti: z. B. 16 ebaryyéhuov gott 
1] THeOUCLE. (Borgia 26, Z. 15) oder: 6 Se otvoc xal td tSwo got tO 
eEehov...aiua... (Borgia 19, Z. 26 ff.). — Freilich tragen schon vor- 
gangig zur Deutung des Verfassers manche liturgischen Gegenstande 
als eigenen Namen den der bezeichneten hdheren Wirklichkeit: 4 
Adyxy, 6 GHo usw. 

15 Eine solche Bestimmung scheint Jedoch im hiaufig gebrauchten 
Eupaiver (= sichtbar machen, sehen lassen, offenbaren) wenigstens an- 
gedeutet zu sein. Danach ware die liturgische Form als vollig trans- 
parentes Erscheinungsmedium hiherer (heilsgeschichtlicher und himm- 
lischer) Wirklichkeit aufzufassen, — Vel. H.-J. Schulz, der dsterliche 
Zug im Erscheinungsbild byzantinischer Liturgie: Fischer-Wagner, Pas- 
chatis Sollemnia, Freiburg 1959, 242 u, Anm. 7. 


*© Borgia 16. — Noch heute ist fiir den Bischof ein Sticharion in roter 
Farbe vorgeschrieben. 
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Die Symbolik der Gewander weist nicht nur in die Heilsge- 
schichte suriicx, sondern in die himmlische Wirklichkeit hinauf, 
die freilich in ebenso drastischer Abbildung dargestellt wird: 
Die Priester bilden die seraphischen Machte ab, indem sie mit 
Gewandern wie mit Fliigeln bedeckt sind, mit zwei weiteren 
Fligeln, den Lippen namlich, den Hymnus rufen, Christus die 
gdttliche und geistige Kohle halten und am Altar in ihren Han- 
den tragen. Die Diakone aber sind Abbilder der Engelmiachte, 
die mit den feinen Fliigeln der Orarien aus Leinen, wie dienst- 
bare Geister zum Dienen gesandt, sich iiberall zur Verftigung 
halten.“17 

SchlieBlich bezeichnen die Bander an den Armelenden des Stich- 
arion (die Epimanikien) die Handfesseln Christi, als er gefangen 
zu Kaiphas und Pilatus gefiihrt wurde, das Epitrachelion die 
Fesseln um seinen Hals, das wollene Omophorion des Bischofs 
aber das verirrte Lamm, das der gute Hirt auf seine Schultern 
nahm'8, 

Gliicklicherweise erschSpf sich der Kommentar nicht in der Aus- 
deutung solcher Einzelsymbole. Er bezeugt vielmehr auch die 
eroken Symbolgehalte, die in der Ikonographie und Liturgie 
dieser Epoche zum Ausdruck kommen. Wie einst Maximos wid- 
met auch Germanos einen Teil seines Kommentars der Beschret- 
bung und Deutung der Kirche, was schon aus dem an die ,,.My- 
stagogie“ erinnernden Titel ,,Kirchenkunde und mystische Be- 
trachtung“ hervorgeht. Seine diesbeziiglichen Gedanken entspre- 
chen durchaus dem Selbstzeugnis der kirchlichen Architektur und 
Ikonographie, demzufolge uns die Kirche als ein vom Panto- 


‘ Borgia 16 f, 
F Ebd. 17. — Der Sinn dieser Symbolik und 
i Symbolik des Sticharions zeigt sich in der 
et bischéflichen Kathedra nach dem Kleinen Einzug: »Dak der Bi- 
Schof sich setzt, geschieht, weil der Sohn Gottes die Menschennatur des 
leisches angenommen und das Schaf, das ist die Masse der Nachkom- 
menschaft Adams — das namlich bezeichnet das Omophorion — auf se 
H ultern emporgehoben und sie iiber alle Fiirstentiimer, Gewalten a 
yarscaften der himmlischen Machte hinaufgetragen und sie Gott adem 
ater zugefiihrt hat“ (Borgia 24). 


thr Zusammenhang mit 
Deutung des Besteigens 
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krator durchwalteter Himmel und Erde umfassender Kosmos 
erschienen war. So heift es in der ,,Kirchenkunde*: ,,Die Kirche 
ist der Himmel auf Erden, in dem der iiber die Himmel erhabene 
Gott wohnt und verweilt. Sie stellt den Tod, die Grablegung 
und die Auferstehung dar. Sie ist erhaben iiber das Bundeszelt 
des Moses ... vorgebildet in den Patriarchen, verkiindet in den 
Propheten, gegriindet in den Aposteln, geschmiickt in den Hier- 
archen und vollendet in den Martyrern.“!9 — Man denkt bei 
dieser Beschreibung unwillkiirlichh an die mittelbyzantinische 
Kreuzkuppelkirche mit ihrer Himmelskuppel iiber dem Naos 
und ihrem Bildschmuck. Die hier genannten Gruppen der Hei- 
ligen sind dieselben, die auch Photios bei der Beschreibung der 
Nea aufzahlt, vermehrt um die Fiierarchen, mit deren Bildern 
im vollentwickelten mittelbyzantinischen Ausschmiickungssystem 
tatsachlich ,,die Kirche geschmiickt ist“. 

»Die Apsis entspricht der Grotte von Bethlehem, in der Christus 
geboren wurde, und der Felsenhéhle, in der er begraben 
wurde .. .“20 Demgem&f steht der Altar anstelle des Grabes, das 
Ciborium anstelle des Kalvarienberges, der an sich ein kurzes 
Stiick vom Grabe entfernt ist. Doch bezeichnet in symbolischer 
Abkiirzung derselbe Ort die Kreuzigung, 
die Auferstehung. So bedeutet der Alta 
Abendmahlstisch2!. — Wie die Be 
naherhin verwirklicht 

kommt auch dafiir eige 


heift es tatsichlich: yh 


die Grablegung und 
r zugleich auch den 
thlehem-Symbolik der Apsis 
ist, wird nicht eindeutig gesagt. Doch 
ntlich nur der Altar in Frage. Von ihm 


r ist vorgebildet in der Bundeslade, wo 
das Manna war: das ist Christus, das Brot, das vom Himmel 


herabgestiegen ist.“22 Im 11. Jahrhundert wird man die Funk- 


tion, das Geschehen von Bethlehem zu symbolisieren, vor allem 
dem Riisttisch zuschreiben23, 


19 Borgia 10, 20 Ebd. 10 f. 


gleich eine Anspielung auf q P 
8 ff. Iks). ° _— 


23 Siehe u. S. 153. 
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{Yberdies ist der Altar der Thron Gottes, auf dem Gott in seinem 
Cherubswagen innehalt*4. — Fiir die Cherubsdarstellungen in der 
Kuppel der Hagia Sophia ist dieses Deutungsmotiv eine direk- 
rere Veranlassung als der Text des Cherubshymnus, 

Das Bema ist (!) der Ort, wo Christus mit den zwélf Aposteln 
thront. Es bezeichnet aber auch die Wiederkunft, bei der Christus 
auf dem Throne seiner Herrlichkeit erscheinen wird, die Welt zu 
richten”®. 

Die Schranken bezeichnen den Ort, der nur den Priestern zy- 
ginglich ist. Sie finden sich auch beim Heiligen Grabe zu Jerusa- 
lem26, — ,, Der Ambo aber bezeichnet die Gestalt des Steines vom 
Heiligen Grabe, auf dem der Engel, nachdem er ihn weggewilzt 
hatte, saf§ und nahe dem Eingang laut die Auferstehung des 
Herrn den salbentragenden Frauen verkiindete. “27 

Der nahe den K6nigstiiren stehende Ambo ist der Platz, auf dem 
der Diakon wahrend des groften Teils der Liturgie seines Amtes 
waltet, vor allem beim Vortrag der Ektenien und bei den Auf- 
forderungen zum Gebet. Die wiedergegebene Deutung des Am- 
bos kennzeichnet somit die Funktion des Diakons nicht nur, wie 
sonst tiblich, als eine engelgleiche im allgemeinen, sondern cha- 
rakterisiert sie speziell als die jenes Engels, der die Auferste- 
hungsbotschaft verkiindigte. Folglich miif{te die Liturgie in dem 
Mafe, wie sie durch den vom Ambo her rufenden Diakon ge- 
pragt wird, ganz im Glanze der Auferstehung erscheinen. Frei- 
lich ist dieser Aspekt der Deutung nicht einheitlich gewahrt. Die 
Ambo-Symbolik erfiillt sich eigentlich nur an einer Stelle der 
Liturgie: wenn der Diakon einige Zeit nach der Niederstellung 
der Gaben auf dem Altar den Aer, der die Gaben solange wie in 
einem Grabe verschlo&, hochhebt und durch dreimaliges Rufen 
die am dritten Tage erfolgte Auferstehung bezeichnet. | 
Dieser Ritus fiigt sich in einen Symbolkreis ein, der das litur- 
gische Geschehen von der Proskomidie vor dem Grofen Einzug 
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bis zum Beginn der Anaphora umschlieft und nach Auffassung 
unseres Verfassers wohl am deutlichsten zeigt, daf Kirchenraym 
und Liturgie den Tod, die Grablegung und die Auterstehung 
Christi verkiindigen und (was fiir diese Zeit dasselbe bedeutet:) 
im Bilde darstellen, Die sehr bezeichnenden Ausfiihrungen dieser 
Abschnitte seien vom Groen Einzug ab wiedergegeben: 

»Der Cherubshymnus zeigt durch die den Weg bereitenden Dja- 
kone und die seraphischen Darstellungen der Rhipidien den 
Einzug aller Heiligen und Gerechten, die vor den cherubischen 
Machten mit einziehen und vor den Engelheeren, die unsichtbar 
dem Groen Konig Christus vorauseilen, der von kérperlichen 
Wesen auf Handen getragen, zum mystischen Opfer schreitet?s, 
Mit ihnen zieht auch der Heilige Geist in dem unblutigen, gei- 
stigen Opfer voraus, geistigerweise geschaut im Feuer und Weih- 
rauch und im Dampf und Wohlgeruch, wobei das Feuer die 
Gottheit, der wohlriechende Rauch aber seine Gegenwart an- 
zeigt, da er unsichtbar herabgekommen ist und uns mit Wohl- 
geruch erfiillt durch das mystische und lebenspendende unblutige 
Opfer. Auch die geistigen Machte und die Chore der Engel rufen, 
da sie die durch Kreuz und Tod vollendete Oikonomia, den Sieg 
iiber den Tod, den Abstieg in die Unterwelt und die nach drei 
Tagen erfolgte Auferstehung sehen, mit uns das Alleluja.“ 

»Es geschieht aber (was folgt) in Nachahmung der Grablegung 
Christi, so, wie Joseph den Leib vom Kreuze herabnahm, in ein 
reines Grabtuch hiillte, nachdem er ihn gesalbt hatte, und ihn 
mit Nikodemus in einem neuen, aus einem Felsen gehauenen 
Grabe beisetzte. Der Altarraum ist (dabei) das Abbild des Hei- 
ligen Grabes; und der Ruheplatz, auf dem der makellose ganz 
heilige Leib niedergelegt wurde, ist der Altar.“30 — Der Diskos 


28 Diese Beschreibung scheint durch den Hymnus Svyynodrw inspiriert 
zu sein, der heute nur noch am Karsamstag beim Grofen Einzug ge 


sungen wird. 


29 Borgia 29 f. 
90 Ebd. 30 f. — Diese Stelle bei Germanos scheint den Hymnus vom 


Edlen Joseph ((O etoxynuwv "Imonp = Br 379) vorauszusetzen, * 
allerdings im Codex Barberinus nicht verzeichnet ist. Jedenfalls wit 
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-<t anstelle der Hande des Joseph und Nikodemus, der Kelch an- 
stelle des Gefafses, in welchem das Blut Christi aufgefangen 
wurde. Fir das Schweiftuch ist das Diskosvelum da, das sein 
Antlitz wie 1m Grabe bedeckt. Die Aer schlieSlich versinnbildet 
den Stein, mit dem das Grab verschlossen wurde’, 

Siebe, gekreuzigt worden ist Christus, begraben das Leben, ver- 
schlossen das Grab, versiegelt der Stein. Es tritt der Priester hin- 
zu, er kommt mit den englischen Machten; nicht mehr wie an 
‘rdischer Statte steht er, sondern wie am himmlischen Altar, vor 
dem Throne Gottes, und schaut das grofse unaussprechliche und 
unerforschliche Geheimnis Christi; er bekennt die Gnade, ver- 
kiindet die Auferstehung und besiegelt den Glauben®2. Es tritt 
an den Stein des Grabes der weifSgewandete Engel, wilzt ihn 
weg mit der Hand, zeigt sich in der Gestalt des Diakons und 
ruft laut mit dessen Stimme, der die Auferstehung am dritten 
Tage verkiindet, indem er den Aer erhebt®3 und sagt: ,Stehen wir 
in rechter Ordnung’: siehe, der erste Tag; ,Stehen wir in Furcht': 
siehe, der zweite Tag; ,in Frieden (das Opfer) darzubringen‘: 
siehe, der dritte Tag. Das Volk bekennt rufend die Gnade der 
Auterstehung Christi: die Gnadengabe des Friedens, das Opfer 
des Lobes. Der Priester lehrt das Volk die durch die Gnade 
Christi erlangte Erkenntnis des dreifaltigen Gottes.“34 Es folgt 
der Dialog zur Prafation, endend mit der Aufforderung, dem 


auch jene Epistel des Isidor von Pelusion, die fiir den Hymnus ge- 

tadezu eine Vorlage bietet (vgl. o. S.42) zur Liturgiedeutung heran- 

b¢zogen. Ein Zitat aus Isidor ist auch als Interpolation in den Kom- 

mentar des Germanos eingegangen (Borgia 8 und 43). 

Borgia 31. 

* Gemeint ist wohl das Glaubensbekenntnis. Diese Anspielung wurde 

oy ar als ungeniigend empfunden, so daf man im Zusammenhang 

x 7 rithesten Interpolationen Abschnitte aus der Mystagogie des Ma- 

D. liber Friedenskuf und Glaubensbekenntnis einfiigte. 

Prien Velum wird also abweichend von der heutigen Ordnung erst 
a vor der Anaphora abgedeckt und vom Diakon aut 7 
sain er Gemeinde gezeigt (vgl. Hanssens n. 117 9-1181). Die eer’ 
al und Auferstehungssymbolik dieser Riten wird besonders bild- 

Bonn der Aer als Epitaphios gestaltet ist (vgl. u. S. 181 f.). 
"81a 32 f.— Vel. Br 321. 
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Herrn dankzusagen, denn billig und recht sei es, Dankeshymnen 
emporsendend die Augen des Geistes zum himmlischen Jerusalem 
emporzurichten. Damit schlief{t das Kapitel und zugleich ein 
Flauptteil des Kommentars. Daf$ die so geforderte Danksagung 
in der nun folgenden Anaphora besteht, welche die eigentlich 
sakramentale Form der soeben bildhaft beschriebenen Christus- 
Anamnese ist, wird man dem Text kaum entnehmen kénnen. 
Die Leben-Christi-Symbolik, die in den angefiihrten Stellen in 
einer an Theodor von Mopsuestia gemahnenden Weise mit der 
Himmelsliturgie-Symbolik einigermaSen harmonisch verbunden 
war, tritt nun vollig hinter der letzteren zuriick. Die Deutung 
des ersten Teils der Anaphora ist ganz vom Dreimalheilig (Sanc- 
tus) bestimmt, das im Verein mit den Cherubim und Seraphim 
gesungen wird. So hei t es auch vom Priester, er stehe zwischen 
Cherubim (die durch rhipidientragende Diakone versinnbildet 
sind>) und gebe sich heiliger Gottesschau hin. Die fiir Germanos 
charakteristische ungenaue Unterscheidung zwischen Symbol und 
Wirklichkeit, Urbild und Abbild fiihrt in dieser Beschreibung zu 
eer Vorwegnahme himmlischer Herrlichkeit, die den status 
viatorum des Liturgen kaum noch erkennen [ift. Allerdings ist 
es nur der Priester, der, wie Moses auf dem Berge, weit entfernt 
vom Volk, am Altar steht: ,,die Herrlichkeit Gottes unverhiillten 
Angesichts schauend (xotontetwv!).“36 , Die Rhipidien aber und 
die Diakone machen die sechsfliigeligen Seraphim und die viel- 
dugigen Cherubim sichtbar.“87 — Daf aber einer von den Sera- 
phim gesandt war und in der Hand eine Kohle hielt, die er mit 
einer Zange vom Altar genommen hatte, bedeutet, daf der Prie- 
ster die geistige Kohle, Christus, in der Zange seiner Hand halt 
und diejenigen heiligt und reinigt, die kommunizieren.“38 

Die von Anastasius iibersetzte Fassung des Kommentars bricht 


85 Schon die Apostolischen Konstitutionen (Br 14, 3 ff.) bestimmen, 
da zwei Diakone rechts und links des Altars stehen und die Fliegen 
von den Opfergaben fernhalten sollen. 

3° Borgia 33, Z. 24 f. 

37 Ebd. 36, Z. 12 f. 

38 Ebd. 36 f, 
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wenige Zeilen spater ab, der von N. Borgia gebotene Text aber 
etklart den Fortgang der Anaphora, das Vaterunser und die 
Kommunion in so engem Anschluf an den liturgischen Text, daf 
auch in dieser Fassung die eigentlich symbolische Deutung mit 
dem Dreimalheilig abgeschlossen ist. 

Nachzutragen ware noch die Symbolik des Wortgottesdienstes: 
die wesentlich von der Inkarnation bestimmt ist: 


»Die Antiphonen sind die Vorhersagen der Propheten, die die 


Ankunft des Sohnes Gottes ankiindigen.“39 — Der Einzug des 
Evangeliums offenbart die Ankunft des Gottessohnes und den 
Einzug in diese Welt ... Ferner zeigt der Bischof durch sein Ge- 
wand das rote und blutige Gewand des Fleisches Christi an, das 
der unkdrperliche Logos angelegt hat und welches gleichsam 
durchtrinkt ist vom makellosen Blut der Gottesgebarerin und 
Jungfrau. So nahm er das verirrte Schaf, nimlich das Adams- 
geschlecht, auf seine Schultern, er, der Gute Hirte, der das neue 
Israel mit dem Stab seines Kreuzes weidet.“49 — Der Hymnus 
Trishagios erinnert an das weihnachtliche Gloria der Engel41, — 
Das Fhinaufsteigen zum bischdflichen Thron in der Apsis aber 
zeigt an, ,dafS der Sohn Gottes das sterbliche Fleisch, mit dem er 
Sich umkleidete, und das Schaf, das er auf seine Schultern nahm 
(namlich das Adamsgeschlecht, bezeichnet durch das Omopho- 
ton) tiber alle Fiirstentitimer, Gewalten und Herrschaften der 
himmlischen Machte hinaufgetragen und Gott dem Vater dar- 
8ebracht hat“42, _ »Das heilige Evangelium bedeutet die Gegen- 
wart des Sohnes Gottes, in der er sich uns offenbarte, indem er 
Nicht mehr durch Wolkendunkel und in Andeutungen zu uns 
sprach, ... sondern allen sichtbar als wahrer Mensch erschien und 
8esehen wurde; ... durch ihn hat Gott der Vater von Angesicht 
“u Angesicht zu uns gesprochen.“42 

le Liturgie ist also Reprdsentation nicht nur des Todes, der 
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Grablegung und der Auferstehung, sondern wesentlich auch dep 
Inkarnation. Dies zeigt sich am deutlichsten im Kleinen Einzug, 
in der bischdflichen Gewandung und im Wortgottesdienst, be- 
sonders der Evangelienverkiindigung. Der Kleine Einzug ist der 
feierliche Zug des Bischofs zum Altar (nicht mehr sein erstes 
Kommen in die Kirche, auf das ja zunachst die Antiphonen fol- 
gen), bei dem das Evangelienbuch mitgetragen wird, weshalb 
Germanos vom ,,Einzug des Evangeliums“ spricht. Bei der Er- 
wahnung des Opferbrotes und der Beschreibung der Prosko- 
midie** wird dagegen die Inkarnationssymbolik nur kurz be- 
riihrt. Hier, wie vor allem vom Groen Einzug bis zum Beginn 
der Anaphora ist die Deutung von Kreuz, Grab und Auferste- 
hung bestimmt. Somit gibt Germanos weit mehr als Maximos 
und Dionysios der Leben-Jesu-Symbolik Raum, ja, er geht darin 
auch tiber Theodor von Mopsuestia hinaus, indem er eine Fille 
liturgischer Einzelheiten auf duferlich ahnliche Gegebenheiten 
des Lebens Jesu bezieht, ohne damit jedoch ein einheitliches Deu- 
tungsprinzip konsequent zur Anwendung zu bringen, wie Theo- 
dor von Mopsuestia dies tut. — Im 11. Jahrhundert wird Theodor 
von Andida mit Erfolg versuchen, die vielfaltigen Deutungs- 
motive des Germanos in eine Ordnung zu bringen, indem er die 
ganze Liturgie von der Proskomidie bis zur Kommunion mit 
dem Leben Jesu gleichsam synchronisiert. 


44 Siehe o. S. 114 ff. 


130 





| 
Scanned by CamScanner 


V. 


DIE VOLLSTANDIGE ABBILDUNG 
DES CHRISTUSMYSTERIUMS 
IN DER LITURGIE DER KOMNENENZEIT 


Schon die Bilderfreudigkeit des 8. Jahrhunderts hatte dem Chri- 
stusmysterium der Liturgie in den Riten der Proskomidie dra- 
stischen Ausdruck verliehen. Nach dem Triumph der heiligen 
Bilder und ihrer Theologie erscheint die Liturgie immer mehr als 
Nachbildung des gesamten Erlésungswerkes, entsprechend einer 
bildhaften Verwirklichung des Gedachtnisbefehls Christi, wie sie 
in der Liturgiedeutung dieser Zeit ausdriicklich gefordert wird. 
Durch den Zyklus der Mysterienbilder, der sich im 11. Jahrhun- 
dert voll entfaltet, kommt dies auch im kirchlichen Bildpro- 
sramm zum Ausdruck. 

Wahrend die Proskomidie bisher nur den Tod des Herrn und die 
Offnung seiner Jebenspendenden Seite direkt versinnbildet hatte, 
wird nun durch eine neue Symbolhandlung: die Setzung des 
Asteriskos tiber die Gaben zum Gedichtnis der Geburt und des 
Sterns von Bethlehem der Liturgiebeginn zum Sinnbild der In- 
karnation und Geburt und damit fiir alle iibrigen Teile der Li- 
turgie eine Deutung auf die spateren Phasen des Lebens Jesu 
angeregt. Was Theodor von Mopsuestia einst begonnen hatte, 
treibt Theodor von Andida nun auf die Spitze, wenn ef in sei- 
nem Liturgiekommentar davon ausgeht, dafs jede Phase des Le- 
bens Jesu von der Inkarnation bis zur Himmelfahrt in der 
Eucharistiefeier dargestellt sein miisse. Den Bildschmuck der Kur- 
che versteht Theodor dabei als ausdriickliche Bestatigung- 


LL I LLL ec eee snicsensenenadionenepennensenmnancnnsioniotisllntil 


A. Der Kirchenraum als Statte der Mysteriengegenwart 


Die Bedeutung der Kirche driickt sich in mittelbyzantinischer 
“it In ihrem Bildschmuck aus. So war die Nea als hierarchis 
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geordneter, von Christus, den Engeln und Heiligen durchwalte- 

ter Kosmos erschienen. Ein solcher Kirchenraum erweist sich 

zwar als heiliger Kultraum, aber das in ihm vollzogene spezi- 

fisch sakramentale Geschehen, zumal der Eucharistiefeier, bleibt 

ohne geniigenden Ausdruck. Waren es doch gerade die Bilder der 

Kreuzigung und der Auferstehung, die dem Verfasser der Rede 

gegen Kaballinos mit den Mysterien der Taufe und Eucharistie 

vergleichbar erschienen. 

In den reprasentativsten Kirchen des 11. Jahrhunderts gelingt 
es nun in vollendeter Weise, ohne Beeintrachtigung der hierarchi- 

schen Ordnung und der Vergegenwiirtigung heiliger Einzelper- 
sonen den Kosmos der kirchlichen Wirklichkeit als einen von der 
Heilsbedeutung der Ereignisse des Lebens Christi bestimmten zu 
erweisen. Dies geschieht durch die Wiedereinfiihrung der szeni- 
schen Bilder, die jedoch nun nach strengem Prinzip sorefaltig 
ausgewahlt werden. 

In der Klosterkirche Hosios Lukas (Anfang des 11. Jahrhun- 
derts), der friihesten der drei mehrfach genannten griechischen 
Kirchen, umfaft der neue Bildzyklus acht Darstellungen, von 
denen die ersten vier, die dem Weihnachtsfestkreis entsprechen, 
namlich Verkiindigung, Geburt, Darbringung und Taufe, ihren 
Platz in den Ecknischen unter dem Gewélbeansatz der Kuppel! 
erhalten, wahrend die weiteren vier aus dem Passions- und 
Ostergeschehen, nadmlich die FuSwaschung und die Kreuzigung, 
die Anastasis und die Erscheinung des Auferstandenen vor Tho- 
mas im Narthex angeordnet werden. Auferdem findet sich in der 
Bemakuppel eine Darstellung des Pfingstgeschehens?. 


1 Diese Stelle ist kiinstlerisch gliicslich gewahlt und bedeutungsvoll: 
Die gewolbte Flache dieser Nischen erméglicht weitgehend die fron- 
tale Beziehung aller dargestellten Personen einer Szene auf den Be- 
schauer (entsprechend dem Wesen des Kultbildes) ohne den Zusammen- 
hang der Szene selbst aufzulésen. Vgl. Demus 7-9. 

Uberdies ist der Kuppelansatz diejenige Zone des kirchlichen Kosmos; 
in der Himmel (Kuppel) und Erde (Naos) sich begegnen und deshalb 
der rechte Ort fiir die bildliche Vergegenwartigung der gottmenschlich 
gewirkten Heilstaten. 

* Vel. Giordani 107 ff. (mit Ausmalungsplan). 
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Die Kirche von Nea Moni aut Chios (um die Mitte des 11. Jahr- 
bunderts) weist einen erweiterten Zyklus szenischer Bilder auf, 
wahrend die Zahl der Einzelbilder gegentiber Hosios Lukas ver- 
mindert ist. In den acht Nischen des Gewdlbeansatzes und des 
Naos werden Verkiindigung, Geburt, Darbringung, Taufe, Ver- 
klarung, Kreuzigung, Kreuzabnahme und Anastasis dargestellr. 
Im Narthex sind an den Wanden die Auferweckung des Laza- 
rus, der Einzug in Jerusalem, die FufSwaschung und eine nicht 
mehr erkennbare Szene, im Gewdlbe die Himmelfahrt und die 
Geistsendung abgebildet’. | 
In der Kirche von Daphni (Ende des 11. Jahrhunderts) finden 
sich allein in den Nischen des Kuppelansatzes und des Naos 
zwolf szenische Darstellungen, unter ihnen auch die Geburt Ma- 
riens, wahrend weitere Szenen ihren Platz im Narthex haben‘. 

Die genannten Darstellungen werden meist als Festbilder be- 
zeichnet, doch wird der Name den Gegebenheiten nicht vdllig 
gerecht. Wohl entsprechen die meisten dieser Bilder den hohen 
Festen des Kirchenjahres, doch gibt es unter ihnen auch solche, 
die (wie z.B. die Bilder der Fufwaschung, der Kreuzabnahme 
oder der Erscheinung Christi vor Thomas) nur in sehr abge- 
schwachtem Sinn als Festbilder gelten kénnen, da sie Ereignisse 
darstellen, die nicht eigentlicher Gegenstand einer Festfeier sind, 
wenngleich ihrer an wichtigen Tagen des Kirchenjahres (bei den 
angeftihrten Beispielen am Griindonnerstag, Karfreitag und 
Sonntag nach Ostern) gedacht wird. Andererseits bleiben in 
manchen Zyklen, besonders der friihen Form, wichtige Hochfeste 
ohne eigene Darstellung; und selbst unter der Voraussetzung, 
da die spiter verbindliche Zahl von zwolf Hochfesten® und 


; 

4 a 109 f.— Vel. Demus, Tafel 43 A (Ausmalungsplan). 

5 Dron 110 f. ~ Vgl. Demus, Tafel 43 B (Ausmalungsplan). 

ethih, gehdren die folgenden Feste: Maria Geburt (8. Sept.), oo 
1 ung (14.Sept.), Eintritt der Gottesgebarerin in den asin 

Ofenbe Geburt unseres Herrn Jesus Christus (25. Dez.); ae 
erkiindsv® des Herrn (6. Jan.), Begegnung des Herrn (2. Febr.), i 

melfah, igung (25. Marz), Einzug in Jerusalem (Palmso.), eae ove 

(15.4 tt, Pfingsten, Verklarung des Herrn (6. Aug.), Maria £16 g 

N8-). — Ostern steht als Fest der Feste iiber den 12 Hochfesten. 
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Ostern noch nicht als kanonisch gilt®, bleibt die Verschiedenheit 
der einzelnen Bildzyklen unerklart, wenn man im Festkalender 
das einzige Maf fiir die Darstellung und Auswahl der Bilder 
sieht. Es geht jedoch um mehr: Was in den Zyklen zur Darstel- 
lung kommt, ist nicht nur eine Summe von einzelnen Hochfesten. 
Es ist das Christusmysterium in seiner Ganzheit, wie es im li- 
turgisch-sakramentalen Leben der Kirche, auch im Kirchenjahr, 
vor allem aber in der Feier der Eucharistie, der Sakramenten- 
spendung und der Verkiindigung des Evangeliums vergegen- 
wartigt wird. So bringen die Bilder auf ihre Weise zum Aus- 
druck, daf& die Kirche Statte der Mysteriengegenwart ist, und 
indem sie es darstellen, wirken sie selbst bei der Vergegenwarti- 
eung mit. Der Zyklus dieser Bilder wird deshalb treffend ,,litur- 
gischer Zyklus* genannt’. 
Da der Kirchenraum vor allem der Ort fiir die Eucharistiefeier 
ist, muf$ man im Zyklus der Mysterienbilder auch eine Liturgie- 
deutung sehen, insbesondere eine Entsprechung zu den Worten 
der Anamnese: ,,eingedenk alles dessen, was zu unserem Heile 
geschehen ist.“ Ahnlich wie die darauffolgenden Worte der 
Anamnese »des Kreuzes, des Grabes der Auferstehung am drit- 
aca Ping ance des Sitzens zur Rechten und der 
lend, sondern . ae - ae lichheit“8 nicht vollstandig aufzah- 
so reprisentier v oc M ganze Heilsgeschehen bezeichnen, 
Christusmysteriums unabhi a co Sonia 
, angig von der genauen Zahl und 


Auswahl der Bilder innerhalh des Zyklus. Unaufgebbar freilich 


t zum Ausdruck, was Germanos 


»Die Kirche stellt die Kreuzigung, die 
rstehung dar,“9 


vom Kirchenraum sagte: 
Grablegung und die Aufe 


6 G. Millet, R 2° | 

15-30. Ebd. sind. rack ont, ieonographic de Pévangile (Paris 1916) 

Festbildzyklus aufschlufreichen Fovidung des Festkalenders wie des 
So z.B. A. Grabar. 17 “n Aiterarischen Quellen verzeichnet. 


N rouleau liture; 
Peintures: DOP g (1954. u Aiturgique constantir ie , 
® Br 328 f. | . Borin 189 £. 10politain et se 
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Mit der zunehmenden Bereicherung des Bild 


. ‘ pro . 
der Zyklus der Mysterienbilder jedoch dem Fe gramms wird 


stkalender im 
' aA mer 
mehr angeglichen, wahrend das Geheimnis der Eucharistie nun 


in neuen ikonographischen Themen auferhalb des Zyklus zum | 

Ausdruck kommt. Der wachsende Einfluf des Festkalenders zeiot 

sich bereits in Daphni, wo der Zyklus der szenischen Bilder sa 

Naos durch die Darstellung der Geburt Mariens, im Narthex 

noch durch andere Szenen des Marienlebens erweitert ist. Die 

Bezeichnung ,,Festbildzyklus* erscheint Jetzt passender als frij- 

her, wahrend die Bezeichnung ,,liturgischer Zyklus* nicht unter- 

scheidet zwischen den herkémmlichen, nach dem Bericht der | 

Evangelien gestalteten Bildern und den neu aufkommenden 1j- 

turgischen Themen wie etwa der Apostelkommunion und det | 

Himmlischen Liturgie. | 
| 
| 
| 
| 


B. Die Deutung der Liturgie als Summe der Heilstaten Christi 


Das Zeugnis des spaten differenzierten Festbildzyklus fiir die 
Liturgieauffassung findet seine genaue Entsprechung im Kom- 
mentar des Theodor von Andida und in der reichbebilderten li- 
turgischen Textrolle Ztavoot 109 der Patriarchatsbibliothek von 
Jerusalem!. Theodor von Andida hat im 11. oder 12. Jahrhun- 
dert gelebt, genaue Daten sind nicht bekannt®. Die liturgische 
Rolle erweist sich aufgrund palaologischer und ikonographischer 
Kriterien als Werk des ausgehenden 11. Jahrhunderts’. Sie ist in 
Konstantinopel, wahrscheinlich zwischen 1092 und 1118 ent- 
Standen‘ und war fiir den Gebrauch in einer Georgskirche’ der- 
selben Stadt® bestimmt. 
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» A Papadopulos-Kerameus, ‘Iegooovurtint) BiALodhxy IT (St. Pe- 
tersburg 1897) 169-175 und A.Grabar a.a.O. (mit Reproduktion 


samtlicher Iflustrationen der Rolle und Faksimile). 
Beck 645. 


Grabar 166. 
Ebd.: Das Gebet fiir die Obrigkeit innerhalb der Anaphora (neo 
“OV Totutdtov xa pikoxolotwv hav Pactéwv ... TiS (pLAoxel- 
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Beide Dokumente haben gemeinsam, daf sie die Mysteriendar- 
stellungen der Bildzyklen ihrer Zeit auf die Liturgie beziehen, 
indem sie jeweils den Inhalt des einzelnen Mysterienbildes mit 
der Bedeutung eines Teiles der Liturgie identifizieren. 

Daf diese Zuordnung von Bildinhalt und Einzelritus der Lityy- 
gie auch bei der Textrolle bewufte Liturgiedeutung ist und nicht 
nur dem Bestreben entspringt, alle Teile des Textes eleich- 
mafsig zu bebildern, wird sich im folgenden aus der Art der Illy- 
stration selbst ergeben und durch die auffallende Ubereinstim- 
mung mit den Deutungsmotiven des Theodor von Andida be- 
statigt werden. 


1. Ein Liturgiekommentar in Bildern 


Unter den illuminierten liturgischen Rollen? nimmt die Rolle 
Ztaveod 109 der Patriarchatsbibliothek von Jerusalem nach Bild- 


otov Baotdidoc ...) setzt in dieser Form mehrere miteinander regie- 
rende Kaiser voraus, Diese Voraussetzung trifft innerhalb der ikono- 
graphisch und palaolographisch méglichen Entstehungszeit der Rolle in 
den Jahren 1067-1071 und 1092-1118 zu, wobei die letztere Periode 
wegen ihrer langeren Dauer und der zu dieser Zeit weiter fortgeschrit- 
tenen ikonographischen Entwicklung die gréSere Wahrscheinlichkeit als 
Entstehungszeit der Rolle fiir sich hat. 

> Ebd. 165 f. und 174: Der heilige Georg ist zweimal an bevorzugter 
Stelle abgebildet: am Anfang der Rolle zusammen mit Christus, Maria, 
Basileios, Chrysostomos und einem lebenden Bischof inmitten einer an 
die Architektur einer Kreuzkuppelkirche erinnernden Ornamentik, 
aufferdem zusammen mit Johannes dem Taufer als Illustration zum 
Gedachtnis der Heiligen in der Anaphora. — Diese Zuordnung zu Hei- 
ligen héheren Ranges erklart sich am besten, wenn Georg der Kirchen- 
patron ist; — wird ja der Kirchenpatron auch auf der Ikonostase zU- 
sammen mit Christus, Maria und Johannes dem Taufer dargestellt. 

® Ebd. 164 und 174: Mit der Beischrift 1] Kowv(otavt.)votmodtg er- 
scheinen die Mauern dieser Stadt als Illustration zum Gebet innerhalb 
der Anaphora fiir die Stadt, ,in der wir wohnen“. 

* Eine Beschreibung von drei weiteren Rollen dieser Art bietet Grabar 
ebd. 168 f., 170 f. und 171 f. — Ein Verzeichnis von etwa 100 bebilder- 
ten byzantinischen Rollen verschiedenen Inhalts gibt B. V. Farmakovs- 


kij: Nachrichten des Russ. Archiol. Instituts von Konstantinopel VI 
(1901) 25 ff. (russ.). 
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wahl und Austiihrung eine einzigartige Stellung ein’. Die Illu- 
stration bezieht sich fast durchweg nicht nur auf einzelne Text- 
worte, sondern vor allem auf Sinn und Funktion der jeweiligeni 
Gebete und Handlungen. 


Von den Themen der gleichzeitigen kirchlichen Monumental- 
malerei® finden sich in der Rolle die Einzeldarstellungen von 
Christus, Maria, Engeln und Heiligen (Paulus, Johannes der 
Taufer und Georg, Basileios und Chrysostomos, Konstantin und 
Helena), sowie die Mysterienbilder der Verkiindigung, der Ge- 
burt, der Taufe, der Darstellung im Tempel, der Verklarung, 
der Auferweckung des Lazarus, des Einzugs in Jerusalem, des 
Gebets im Garten Gethsemane, der Kreuzigung, der Anastasis, 
sowie des Eintritts in den Tempel und des Heimgangs Mariens?°. 
Interessanterweise aber besitzt die Rolle auch Darstellungen, die 
zu dieser Zeit in der kirchlichen Monumentalmalerei noch nicht 
Ublich sind, sich aber allmihlich durchsetzen: Chrysostomos, ze- 


* Die Rolle bietet in bester Kalligraphie die Priestergebete der Chry- 
sostomosliturgie mit kurzgefafKten Rubriken. Die still zu verrichtenden 
Hauptteile dieser Gebete sind in Kleinbuchstaben, die laut vorzutra- 
genden Teile, so vor allem die Schlufdoxologien, und die Rubriken in 
Grofbuchstaben wiedergegeben. Alle Gebetsanfange besitzen kunstvolle 
Initialien, die aus einzelnen oder mehreren Figuren geformt, links aufer- 
halb des Textes stehen. Diesen Initialien stehen jeweils auf der rechten 
Seite des Textes entsprechende Figuren gegeniiber, mit denen zusam- 
men sie bisweilen szenische Darstellungen bilden. — Auer den Ini- 
tialien (und ihren Gegenbildern) besitzt die Rolle noch die folgenden 
Darstellungen: 1. die in Anm. 5 beschriebene Ornamentik, 2. acht ein- 
zelne Engel (1 Seraph, 1 Cherub, 4 Erzengel, 2 Engel) als Illustration 
des Stillgebets zum Trishagion, 3. eine zweiteilige Darstellung der Apo- 
stelkommunion zu beiden Seiten der Einsetzungsworte und 4. eine tiber 
die ganze Textbreite gefiihrte Darstellung der ,,Himmlischen Liturgie“ 
zum Stillgebet des Grofen Einzugs. 

” Vel. Grabar 187 f., wo fiir jedes Bildthema der Rolle die Belege aus 
Monumentalmalerei des 11. und 12. Jahrhunderts aufgefiihrt wer- 

en, 

*° Aus dem spiter in den Kirchen obligatorischen Festbildzyklus‘fehlen 
die Darstellungen der Himmelfahrt und der Geistsendung. Eine (an sich 
noch nicht fixierte) Zw6lfzahl wird erreicht durch Einbeziehung der 


Auferweckung des Lazarus und der Olbergszene. 
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lebrierend am Altar (spater zur Liturgie der Kirchenvater wej- 
terentwickelt), die Apostelkommunion, die Himmlische Liturgie 
(hier ‘in einer ganz friihen, der Apostelkommunion ahnlichen 
Darstellungsform, in der das sonst erst im 14. Jahrhundert ver- 
breitete Thema vorweggenommen wird), die Gastfreundschaf- 
Abrahams und schlieflich die eucharistisch gedeutete Vision des 
Petrus von Alexandrien (die in der Monumentalmalerei erst seit 
dem 14. Jahrhundert belegt ist). Diese Darstellungen sind gleich- 
sam Vorlaufer des Bildprogramms der Palaiologenzeit, in dessen 
Zusammenhang sie im nachsten Kapitel behandelt werden. 
Aufschlu&reich fiir die Liturgieauffassung des 11. Jahrhunderts 
ist vor allem die Zuordnung der zw6lf Mysterienbilder zu den 
Gebeten der Liturgie?!. 

Die beiden ersten dieser Mysterienbilder, die Darstellungen der 
Verkiindigung und der Geburt des Herrn, sind auf das erste 
Gebet der Rolle, das Stillgebet zum Kleinen Einzug bezogen. 
Auf der linken Seite des Textes formt das Bild der Geburt die 
Initiale A zum Gebetsanfang Aégonota Kuoue (,,Gebieter, Herr, 
unser Gott“)!2, wahrend die Verkiindigung gegeniiber auf der 
rechten Seite des Textes erscheint. Die Bildwahl ist nicht durch 
einzelne Worte des Textes veranla$t, sondern offenbart Sinn 
und Stellung des Kleinen Einzugs in der Liturgie. Wie namlich 
die Inkarnation das Heilswerk einleitet, so leitet der Kleine Ein- 
zug dessen liturgische Vergegenwiartigung ein und wird damit 
zum Gleichnis oder gar zum Bilde der Inkarnation. 

Ahnlich hatte schon Maximos der Bekenner cedufert, ,,der erste 
Einzug des Hohenpriesters in die Heilige Kirche zur Feier det 
Heiligen Synaxe enthalte das Bild und das Gleichnis der ersten 
Ankunft des Sohnes Gottes und unseres Erlésers dem Fleische 
nach in dieser Welt“18, Allerdings war die Symbolik des Kleinen 


 Grabar gibt fiir die Deutung dieser Zuordnung wichtige Hinweise: 


doch bleibt er dabei gewollt (182) fragmentarisch und verzichtet dar- 


'S Mystagogie 8 (PG 91, 688 C—v. Balthasar 386). 
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+ Maximos nicht auf Inkarnation und Geburt be- 
e bezog sich dariiber hinaus, wenn auch nicht mit der 
gjeichen Ausdriicklichkeit, auf das ganze Heilswerk** als eine 
Heimholung des Irdischen zu Gott, derart, daf die zweite Phase 
des Einzugs, das Betreten des Altarraums, schon den Eingang 
Christi ins Allerheiligste des Himmels bezeichnen konnte. 

Fine weniger umfassende Symbolik hatte Germanos dem Klei- 
nen Einzug zugeschrieben, in welchem er ein Bild der Inkarna- 
on und Geburt sah. Zu einer weitergehenden Differenzierung 
dieses Geschehens in seiner liturgischen Darstellung war auch er, 
erotz der ihm sonst eigenen Tendenz, die Symbolgestalt der Li- 
turgie in méglichst viele Einzelsymbole aufzuspalten, nicht ge- 
langt. So scheint es zunichst, dais auch unsere Rolle, da sie neben 
den Text des Kleinen Einzugs die Mysterienbilder der Verkiin- 
disung und der Geburt stellt, im Sinne des Germanos zu inter- 


Einzugs be 


schrankt. Si 


pretieren ist. 
Es besteht jedoch noch eine zweite Méglichkeit der Interpreta- 


tion. Wahrend zur Zeit des Germanos dem Kleinen Einzug nur 
die Antiphonen vorausgingen, steht jetzt am Anfang der Litur- 
gie die bereits weit entwickelte Ordnung der Proskomidie. Je 
weiter aber der Kleine Einzug vom absoluten Liturgiebeginn 
entfernt ist, desto weniger scheint er geeignet, den ersten Beginn 
des Erlésungswerkes vom Augenblick der Inkarnation ab zu ver- 
sinnbildlichen. Nur insofern ist der Kleine Einzug bei der bi- 
schéflichen Liturgie — fiir eine solche ist die Rolle bestimmt — 
noch immer Beginn, als erst in diesem Augenblick der Bischof 
selbst mit Feierlichkeit die aktive Leitung der Liturgie tiber- 
me Offenbar kann ein solches Geschehen kraft seiner Bild- 
eon weit eher den Eintritt Christi ins sichtbare Dasein un- 

en Menschen, also die Geburt des Herrn, symbolisie- 


14 
ae Fortsetzung der zitierten Stelle: ,,kraft welcher Er die 
em er al Pome ... zu erldésen und loszukaufen sich anschickte, in- 
Osepre; ‘ chuldloser und Unsiindiger wie ein Schuldiger den ganzen 
is tur sie hinlegte und sie so zur urspriinglichen Gnade des Rei- 


CS zuriicdefs: 
gebend eet Sich selbst als Preis und Lésegeld fiir uns dahin- 
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ren15, als die in Stille und Verborgenheit erfolgte Verkiindigune 
und Empfangnis von Nazareth. Als liturgische Darstellung des 
letzteren Geschehens aber kann um so leichter der Beginn de 
Proskomidie erscheinen, die still und verborgen in der Prothe- 
sisnische vollzogen wird. So sagt Theodor von Andida, dey 
Hauptzeuge fiir die Liturgieauffassung des 11./12. Jahrhunderts, 
bei seiner Deutung der Proskomidie: ,,.Der Diakon, der den gitt- 
lichen Leib (gemeint ist das Lamm) vom Opferbrot trennt, stellt 
den Engel dar, der der Jungfrau das ,Ave‘ entbot.“16 

Eine solche Auffassung der Proskomidie mag auch der Wahl des 
Verkiindigungsbildes in unserer Rolle zugrundeliegen. Da die 
Rolle, fiir den Gebrauch eines bischdflichen Liturgen bestimmt, 
nur die Texte vom Kleinen Einzug ab zu enthalten hatte, das 
Verkiindigungsbild also nicht neben den Text der Proskomidie 
eestellt werden konnte, ist es mdglich, dafs dieses Bild auch an 
der Stelle, an der es tatsachlich steht, auf das vorausgegangene 
Proskomidiegeschehen bezogen ist. Bezeichnenderweise fungiert 
es nicht als Initiale, sondern steht der ersten Initiale (dem Bild 
der Geburt) gegeniiber!’, wahrend alle iibrigen Mysterienbilder 
der Rolle als Initiale dienen und so eindeutiger auf den neben- 
stehenden Text bezogen sind. 

Das nachste der Mysterienbilder findet sich beim Stillgebet zur 
zweiten Ektenie der Glaubigen. Die Initiale, ein II als Beginn 
der Worte IdAw xot xoAdéxis (,,Of und immer wieder .. .“)*, 
formt zusammen mit zwei Figuren auf der rechten Seite des Tex- 
tes ein Bild der Darstellung Christi im Tempel und ist als solches 
durch die Beischrift ‘Yxanavrh (,,Begegnung“) ausgewiesen. Wie 
im Gebet zum Kleinen Einzug findet sich auch in diesem Still- 


15 Theodor von Andida und die spateren Liturgieerklarer sehen im 
Kleinen Einzug ganz entsprechend ein Sinnbild fiir das erste offentliche 
Auftreten des Herrn und seine Offenbarung bei der Taufe. 

16 PG 140, 429 C. 

17 Formal ist das Verkiindigungsbild dennoch als erstes und inhaltlich 
friiheres gekennzeichnet, da die Bewegung innerhalb der Bildkomposi- 
tion in beiden Bildern (und iiberhaupt in den szenischen Darstellungen 
der Rolle) von rechts nach links geht. 

18 Br 317, 9, 
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gebet kein Wort, das die Illustration veranlaft haben kénnte. 
Der Grund fiir die Bildwahl ist also auch diesmal nicht im Text 
sondern in der Stellung des Gebets innerhalb der Liturgie ne 
suchen. Tatsachlich geht die SchluSdoxologie des Gebets unmit- 
relbar dem Cherubshymnus voraus, der als feierlicher Gesang die 
Vbertragung der Optergaben begleitet, in der schon Theodor 
yon Mopsuestia den zum Opfer schreitenden Christus erblickte. 
Das Bild der Darstellung im Tempel ist tiberaus gliicklich ge- 
wahlt, denn es erlautert auf zweifache Weise den Sinn des litur- 
gischen Geschehens: von rechts bringen Josef und Maria ihre Ga- 
ben und erinnern so daran, daf$ Brot und Wein bei ihrer Uber- 
tragung unsere menschlichen Gaben zur Bezeugung pers6nlicher - 
Opfergesinnung sind; in der Figurengruppe der Initiale dagegen 
zeigt Christus, der sich, von Symeon und Anna auf Handen ge- 
tragen, dem Vater weiht, daf er selbst die eigentliche Optergabe 
der Liturgie ist, die schon beim Groen Einzug durch Brot und 
Wein bildhaft bezeichnet wird. 

Die Initiale zum Oddeic &Evoc (,,Keiner ist wiirdig ...")”, dem 
Stillgebet des Groen Einzugs, zeigt Christus in einer Mandorla, 
wie er den gegeniiber auf der rechten Seite stehenden Bischof, 
den Besitzer der Rolle und gegenwartigen Zelebranten der Litur- 
gie, segnet, was angesichts der in diesem Gebet ausgesprochenen 
Unwiirdigkeit des Zelebranten fiir die Austibung der nun begin- 
nenden heiligen Opferhandlung besonders notwendig erscheint. 
Eine weitere Deutung der Gabeniibertragung als des eigentlichen 
Beginns der Opferhandlung bietet die unterhalb des Gebets an- 
geordnete Darstellung der Himmlischen Liturgie™®. Man sieht 
Christus am Altar, rechts und links von ihm Engel mit Rhipi- 
dien, dahinter auf jeder Seite sechs Apostel, die in ihrer Haltung 
den Ursprung dieser Darstellung aus dem Bilde der Apostelkom- 
munion verraten. Als Mitliturge erscheint ein weiterer Engel, 
der, ein Weihrauchfaf schwingend, die Initiale des nachsten Still- 
gebets formt und den Wohlgeruch seines Weihrauchs offenbar 


” Br 318, 4, 


29 
Zur Darstellung der Himmlischen Liturgie siehe S. 173 und 182 ff. 
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den Opfergaben zugedacht hat, die sein Gegeniiber, ein als Dia- 
kon fungierender Engel (mit der rechten Hand den Diskos tiber 
dem Kopf, mit der linken den Kelch vor der Brust haltend) her- 
beibringt, wodurch die Szene als Darstellung des Groen Ein- 
zugs kenntlich wird. Dieses Bild bietet die notwendige Ergin- 
zung zum Mysterienbild der Hypapante, indem es Christus als 
Hohenpriester erweist, wie das Hypapante-Bild ihn als Opfer- 
gabe gezeigt hatte. Damit ist im Bilde ausgedriickt, was der letzte 
Satz des Gebetes, der in der Rolle unmittelbar iiber der Himm- 
lischen Liturgie steht, in Worten sagt: ,,Du selber bist der Opfer- 
priester und die Opfergabe, Du selber nimmst das Opfer an und 
bist zugleich die Opferspeise, Christus unser Gott .. .“ 

Das vierte Mysterienbild der Rolle, eine Darstellung der Anasta- 
sis, deutet den ersten Teil der Anaphora, der dem Dreimalheilig 
vorausgeht. Das Bild ist zur Initiale A der Worte *AELov nal 
Sixatov (,,Wiirdig ist es und recht .. .“)?1 geformt: Christus 
beugt sich zu dem noch in der Unterwelt gefangenen Adam, so 
da die Kdpfe sich fast beriihren, ergreift ihn bei der Hand und 
zieht ihn in seine eigene Auferstehung mit hinein. Auf der rech- 
ten Seite des Textes sieht man David und Salomon. 

Die Bildwahl mag von den Worten des Anaphoratextes ,,Du 
hast uns, die wir gefallen waren, wieder aufgerichtet“22 veran- 
lat sein, gibt zugleich aber den Sinn des ganzen Gebetes wieder, 
der ja in diesen Worten zum Ausdruck kommt. Denn das Hoch- 
gebet ist Eucharistia: Dank fiir die Erlésung, die in der Auf- 
erstehung gipfelt. Als Konsekrationsgebet und Anamnese aber 
bewirkt die Anaphora, da der Tod und die Auferstehung des 
Flerrn als wirksam gegenwdrtig verkiindet werden, wie alle 
Anamneseformeln und der erweiterte Gedachtnisbefehl der Basi- 
letosanaphora®s bezeugen. Da von allen Mysterienbildern das 
der Anastasis die Erlésung, zusammengefaft in der Auferste- 
hung (als Todesiiberwindung und Heilsereignis fiir alle Adams- 


st Br-321, 28, 
“2 Br 322, 8 f. 
23 Br 328. 
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kinder), am eindrucksvollsten verkiindet?4, ist die Bildwahl un- 
serer Rolle tatsachlich die allerglticklichste. 

Was schon im Bilde der Anastasis vollendet zum Ausdruck kam, 
wird in der Illustration zum folgenden Teil der Anaphora, 
dem Bilde der Auferweckung des Lazarus, auf den einzelnen : 
Gliubigen hin konkretisiert. Jesus beglaubigte mit diesem Wun- 
der sein zu Martha gesprochenes Wort: , Wer an mich glaubt, 
wird leben, auch wenn er gestorben ist“ (Jo 11, 25), dessen 
Shnlichkeit mit der im Anaphoratext zitierten Schriftstelle:25 
damit jeder, der an ihn glaubt, nicht verlorengehe, sondern das | 
ewige Leben habe“ (Jo 3, 16) mdglicherweise die Wahl des Bil- | 
des begiinstigt hat. Freilich war dieses Wunder (durch das Laza- 
rus noch nicht das ewige Leben, sondern neues irdisches Leben 
erhielt) im Hinblick auf die eigentliche Erfiillung dieser Worte, 
die durch Tod und Auferstehung des Herrn erundgelegt ist, nur 
Verheifung. Deshalb kann auch das Bild der Auferweckung 
des Lazarus nur in der Unterordnung unter das Bild der Anasta- 
sis den Sinn der Anaphora zum Ausdruck bringen. 

Die Einsetzungsworte Christi, die wie alle laut vom Priester 
vorzutragenden Texte in Grofbuchstaben erscheinen, sind durch 
eine Darstellung der Apostelkommunion*® ausgezeichnet, wah- 
rend sonst nur die in Kleinbuchstaben geschriebenen Stillgebete 
Illustrationen erhalten haben. Die Darstellung ist zweiteilig. Auf 
der linken Seite sieht man Christus, wie er einer Gruppe von 
sechs Aposteln, die durch Petrus angefiihrt wird, das Heilige 
Brot reicht. An Stelle eines Titels steht iiber diesem Teil der 
Szene der Anfang der Einsetzungsworte: Adee, PayYETE (,, Neh- 
met hin und esset“). Auf der rechten Seite ist die Kelchspende 
dargestellt, tiberschrieben mit den Worten: Iliete & avtov (,, Lrin- 
Ket alle daraus“). Offenbar ist das Bild der Apostelkommunion 
hier an seinem richtigen Platz, denn in der Kommunion werden | 
ja die zu illustrierenden Worte ,,Nehmet hin und esset" erfiillt. | 
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aa Anastasis: H.-J. Schulz, Die »Hollenfahrt“ als ,,Anastasis” : 
25 Th 81 (1959) 1-66. | 
26 Br 324, 14 ff. | 

Zur Dar stellung der Apostelkommunion siehe S. 170 ff. 
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Die Initiale zum Text der Anamnese, eine Darstellung der Tauf. 
Christi, bezieht sich nicht direkt auf den Gegenstand der Ana- 
mnesis, der ja mit dem der Eucharistia weitgehend identisch jst 
und so schon im Bild der Anastasis dargestellt wurde, sondern 
veranschaulicht vor allem, entsprechend der Stellung des Bildes 
zwischen Einsetzungsbericht und Epiklese, wie die Einsetzungs- 
worte durch die Epiklese des Heiligen Geistes liturgisch zur Wir- 
kung kommen. Von den beiden Méglichkeiten der byzantinischen 
Ikonographie, mit einer Darstellung der Herabkunft des Heiligen 
Geistes dessen Wirken auf die Gaben anzudeuten, wird an dieser 
Stelle verstandlicherweise die Darstellung der Herabkunft des 
Fleiligen Geistes bei der Taufe der Darstellung der Geistsendung 
an Pfingsten vorgezogen. Es geht ja darum, zu veranschaulichen, 
daf der Heilige Geist auf Brot und Wein als »Abbilder* des 
' Leibes Christi herabkommt, die so zur Wirklichkeit des Leibes 
Christi selbst werden. So weist die Darstellung Christi im Bilde 
der Taufe sowohl auf die , Abbilder* des Leibes Christi vor der 
Konsekration als auch insbesondere auf die wirkliche Gegenwart 
Christi nach der Konsekration hin27. Diese liturgische Deutung 
der Taufszene ist im Bilde noch dadurch unterstrichen, daf die 
beiden Engel, die dem Geschehen beiwohnen, die Haltung von 
Liturgen angenommen haben, wobei einer der Engel im Gegen- 
satz zur ubrigen ikonographischen Tradition nicht mit verhiillten 
Handen, sondern mit jenem Gestus erscheint, mit dem Priester 
und Diakon bei den Einsetzungs- und Epikleseworten auf die 
heiligen Gestalten weisen?8, 

Dem Herrn, der nun gegenwartig ist, wird gehuldigt, wie einst 
bei seinem Einzug in Jerusalem; und wie damals fiir Christus die 
Stunde des Opfers und der Verherrlichung gekommen war (Jo 
12, 23), so gibt jetzt die Liturgie an seinem Opfer und seine 
Verherrlichung Anteil. Deshalb hat der Kiinstler das Epiklese- 
gebet, das mit den Worten *Exr xeoopégouev (,, Wieder bringen 
27 Diese Symbolik hat Grabar (184) nicht gentigend beriicksichtigt, 
wenn er das Pfingstbild als Illustration an dieser Stelle fiir ebenso 8° 


eignet halt. Vel. jedoch ebd. 193. 
28 Grabar 193. 
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wir Dir diesen geistigen und unblutigen Opferdienst dar“)29 be- 
ginnt, durch eine Darstellung des Einzugs Christi in Jerusalem 
illustriert, in der die Jiinger mit ihren Palmzweigen und Klei- 
dern die Initiale bilden, wahrend Christus mit zwei Aposteln 
yon der rechten Seite her seinen Einzug hilt. 

Letzte Empfanger des Opfers und Spender der Opfergnaden 
sind die Personen der Heiligsten Dreifaltigkeit, die in der by- 
zantinischen Ikonographie nur so dargestellt werden k6nnen, 
wie sie Abraham einst erschienen; und in dieser Darstellungs- 
weise sind sie denn auch vor dem Text des nachsten Gebetes ab- 
gebildet, in dem ,,die Gemeinschaft des Heiligen Geistes und die 
Fille des Himmelreiches* erfleht wird fir alle, die in der Kom- 
munion die heiligen Gaben empfangen®®. 

Das Gedichtnis der Heiligen im letzten Teil der Anaphora illu- 
strieren Bilder Johannes des Taufers und Georgs, das Gebet fiir 
die Lebenden und ,fiir die Stadt, in der wir wohnen“*! Kon- 
stantin und Helena mit den Mauern von Konstantinopel. 

Das Gebet vor dem Vaterunser, in dem wir bitten, zur Erbschaft 
am Himmelreiche, nicht aber zum Gericht und zur Verdammunis 
am heiligen Gastmahl teilnehmen zu diirfen®, ist durch die Dar- 
stellung der Vision des heiligen Petrus von Alexandrien und sei- 
ner Enthauptung illuminiert. Dieses Thema und seine Bezie- 
hung zur Eucharistie wird vom 14. Jahrhundert ab eine grofe 
Rolle in der Kirchenmalerei spielen®® und verdient deshalb auch 
an dieser Stelle Erwahnung. 

Die Vita des heiligen Bischofs von Alexandrien, der im Jahre 311 
von Maximin als Martyrer enthauptet wurde, berichtet, wie im 
Gefingnis dem Todgeweihten Christus in Gestalt eines zwolf- 
jahrigen Knaben in mitleiderregendem Zustand mit zerrissenen 
Kleidern erschien. Auf die bestiirzte Frage des Heiligen: Herr, 


*® Br 329, 12. 

” Br 330, 13 ff, 

' Br 335, 26 ff. 

® Br 338, 

"= G. Millet, La vision de Pierre d’Alexandrie: 
Diehl II (Paris 1930; 99-115) 107. 
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wer hat Dir Deine Tunika zerrissen?“, antwortet Christys. 
»Arius hat mich (!) zerrissen; aber hiite dich, da du ihn nich 
zur Kommunion zulaft. Denn es werden einige kommen, die fir 
ihn bitten. Gib acht, dafS du nicht auf sie hérst. Vertraue es auch 
Achilla und Alexander an, den Priestern, die nach deinem Weg- 
gang meine Kirche weiden werden, fiir die ich ein kleines Kind 
geworden und gestorben bin — ewig lebend -, daf sie ihn nicht 
aufnehmen. “*4 

Die Worte: ,,ein kleines Kind geworden und gestorben, doch 
ewig lebend“ erscheinen in der byzantinischen Ikonographie% 
eucharistisch gedeutet, denn Petrus wird als Liturge, Christus 
aber auf einem Altar vor ihm stehend als Knabe von 12 Jahren 
(oder auch als kleines Kind, das gerade stehen kann) mit zer- 
rissenen Kleidern dargestellt. Of sind die Worte des Zwie- 
gesprachs in gekiirzter Fassung der Darstellung eingeschrieben. 
Das Bild der Vision und Enthauptung des Petrus als Illustration 
des Vorbereitungsgebetes zur Kommunion erinnert daran, daf 
gleich dem durch Schisma und Hiresie an Christus frevelnden 
Arius jeder Ubelgesinnte der Kommunion und der Gemeinschaft 
mit Christus verlustig geht, wahrend ahnlich wie Petrus, der 
dem Herrn bis ins Martyrium die Treue hilt und im Gefingnis 
wie vor allem vor seinem Tode der Christusgemeinschaft gewiir- 
digt wird, auch jeder Christusliebende in der Kommunion be- 
sonderen Anteil am Herrn erhiilt. 

Von den fiinf noch verbleibenden Festbildern beziehen sich zwei 
auf die Kommunionspendung, zwei weitere auf die Wirkung 
des Kommunionempfanges und das letzte auf die Vollendung 
der Liturgie. 

Die Illustration zum Gebet mit gebeugtem Haupte, dessen 
Worte: ,,Laf uns die heiligen Opfergaben zum Segen werden“** 


31 Ebd. 113. Millet bietet den lateinischen Text des Codex Vaticanus 
622, fol. 114-117 (10. Jahrhundert), der jener griechischen Textform 
eng verwandt ist, auf die die Fassung der Vita in den griechischen 


Synaxarien zuriickgeht, welche ihrerseits die ikonographische Darstel- 
lung inspiriert haben. 


% Ebd.106 ff. -~ 8 Br 340, 23 £. 
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auf die bevorstehende Kommunion hinweisen, nimmt den Kom- 
munionempfang selbst schon im Typos vorweg. Das Bild, eine 
erweiterte Darstellung des Festbildes von der Einfthrung Ma- 
riens in den Tempel (21. Nov.), zeigt, wie die dreijahrige Maria, 
durch den Hohenpriester im Tempel aufgenommen, von einem 
herabkommenden Engel mit himmlischer Speise genahrt wird. 
Die Darstellung beruht auf dem Bericht des apokryphen Jako- 
bus-Evangeliums®’. 

Dem Gebet zur Erhebung der heiligen Gestalten ist eine Dar- 
stellung der Koimesis zugeordnet, die vor allem auf das Erschei- 
nen des Herrn beim Tode Mariens abzielt®8. Sie entspricht damit 
den Worten: ,,Schau vom Throne Deiner Herrlichkeit auf uns 


und komm, uns zu heiligen.“* 
Als Illustration zum Danksagungsgebet nach der Kommunion* 
ist die Darstellung Christi und der Apostel im Garten Gethse- 


87 Als aber das Kind drei Jahre alt war, sprach Joachim: ,Ruft die 
Téchter der Hebrier reinen Blutes; eine jede nehme eine Fackel ... die 
nicht erlischt! Denn das Kind darf sich nicht riickwarts wenden und 
sein Herz fortschenken aufSerhalb des Tempels des Herrn!* Sie taten, 
wie er geheifen hatte, und stiegen zusammen zum Tempel des Herrn 
hinauf. Und der Priester empfing das Kind, nahm es in seine Arme, 
segnete es und sprach: ,Verherrlicht hat der Herr deinen Namen von 
Geschlecht zu Geschlecht! In dir wird er am Ende der Tage die Er- 
lésung offenbaren, die er den Kindern Israels gewahrt!‘ ... Die Eltern 
verlieSen den Tempel, verwunderten sich und lobten Gott, denn es 
hatte sich nicht zuriickgewandt. Und Maria blieb im Tempel des Herrn, 
einer Taube gleich, und die Hand eines Engels speiste sie. (Protoevan- 
gelium des Jakobus 8, 1: H. Daniel-Rops, Die apokryphen Evangelien 
des Neuen Testaments, Ziirich 1956, 38; vgl. E. Hennecke - W. Schnee- 
melcher, Neutestamentliche Apokryphen in deutscher Ubersetzung I, 
Tiibingen 1959, 283.) —— 
” »Und siehe, auf einmal erschien der Herr Jesus mit einer grofen 
ar von Engeln ... Und der Herr sprach: ,komme, du Auserwahlte, 
kostbarste Perle, tritt ein in die Wohnung des ewigen Lebens.”” (Transi- 
tus Maria 7 [nach der lateinischen, Bischof Meliton von Sardes zuge- 
Schriebenen Fassung]: Daniel-Rops 99.) — Vgl. zur Ikonographie der 
Loimesis: L. Wratislaw-Mitrovié — N. Okunev: Byzslav 3 (1931) 134 
1s 174, 


39 Br 341, g 
© Br 349 
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mane gewahlt. Dies wird verstandlich, wenn man an die Mab- 
nung Christi denkt, zu wachen und zu beten, um nicht in Ver. 
suchung zu fallen (Mt 26, 41). Tatsachlich stehen iiber der Apo- 
stelgruppe rechts des Textes die Worte: ,So konntet ihr nicht 
eine Stunde mit mir wachen?“ (Mt 26, 40). Damit gibt die Illu- 
stration das Gebetsanliegen der gleichzeitigen Ektenie wieder: 
»daf$ der ganze Tag (und das ganze Leben) heilig ... und siind- 
los sei.“ 

Mit dem Bild der Verklarung ist das Ambogebet ausgezeichnet. 
Offensichtlich soll dadurch zum Ausdruck kommen, da wir in 
der Kommunion am verklarten Leben des Herrn Anteil erhalten 
haben. Freilich steht in den liturgischen Texten der Gedanke an 
die Auferstehung als Wirkung der Kommunion im Vordergrund, 
Da aber das Bild der Auferstehung in unserer Rolle der Ana- 
phora zugeteilt ist, lag es nahe, an seiner Stelle das Verklarungs- 
bild zu wahlen, das sich iiberdies als Illustration empfiehlt zu 
den Worten: »Heilige alle, welche die Pracht Deines Hauses lie- 
ben, und verherrliche sie in Deiner gdttlichen Kraft. “41 

Am Schluf der Rolle steht das Bild der Kreuzigung, veranlaft 
durch die Worte des letzten Gebetes vor dem Schlufsegen: ,,Chri- 
stus, unser Gott, Du selber bist dic Erfiillung des Gesetzes und 
der Propheten. Du hast die ganze vom Vater bestimmte Heils- 
ordnung erfiillt ,. «42 Diese Worte am Ende der liturgischen 
Ordnung erweisen, auch wenn sie im Text nicht eindeutig in 
diesem Sinne weitergefiihrt werden, die Vollendung der Liturgie 
als Gleichnis fiir die Erfillung der géttlichen Heilsordnung durch 
das Leben Christi. Im 11. Jahrhundert wird der Gleichnis- 
charakter einer liturgischen Fandlung leicht zum Bilde. So mag 
wohl dementsprechend auch das Bild der Kreuzigung am Ende 
unserer Rolle den Bildern der Inkarnation am Anfang bewuft 
gegeniibergestellt sein, damit die Liturgie bis zum Ende ihres 
Vollzugs als bildhafte Darstellung des Christusgediichtnisses ge- 
kennzeichnet sei. 


41 
Br 397 f, ~ Im Codex Barberinus des ausgehenden 8. Jahrhunderts 

hat dieses Gebet cine andere Form. 

"2 Br 344, 
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Die Gesamtheit der Mysterienbilder unserer Rolle entspricht 
‘onographisch ziemlich genau dem Festbildzyklus der Monu- 
mentalmalerei und gibt dadurch guten Aufschluf iiber die litur- 
gische Funktion dieses Zyklus und die gleichartigen Motive der 
Liturgiedeutung. Doch zeigt sich zugleich auch ein wichtiger Un- 
terschied: Die Mysterienbilder der Monumentalmalerei haben 
den Charakter quasisakramentaler Reprasentation heilsgeschicht-. i! 
licher Ereignisse; die Miniaturen der Rolle dagegen illustrieren | 
den ganzen vielschichtigen Sinn® liturgischer Texte und Hand- i 
lungen. In vielen Fallen dient die geschichtliche Szene nur als | 
gleichnishafte Einkleidung flr etwas, was rein gegenwartig wirk- 

lich oder zu verwirklichen ist. So will z.B. das Bild der Taufe 
Christi nicht das Taufgeschehen am Jordan (auch nicht so sehr in | 
seiner allgemeinen Heilsbedeutung) verkiindigen, sondern die 
durch den Heiligen Geist gewirkte Gegenwart Christi unter den } 
Cestalten von Brot und Wein. Die Olbergszene aber bezeichnet 
die standig giiltige Mahnung des Herrn, zu wachen und nicht in | 
Versuchung zu fallen. 
Gerade dies aber macht unsere Rolle so charakteristisch fiir die 1 
Liturgieauffassung dieser Zeit, da selbst diese Sinngehalte in 
die heilsgeschichtliche Symbolik der Liturgie eleichsam eingebettet 
werden. So zeugt die Rolle, wenn auch nicht ebenso direkt, wie 
der Festbildzyklus der Monumentalmalerei, fiir eine Liturgie- 
auffassung, die in der Nachbildung des Heilswerkes Christi die q 
Grundgestalt der Eucharistiefeier sieht; eine Auffassung, die zur | 
eleichen Zeit Theodor von Andida mit allem Nachdruck vertritt. 


2. Der Liturgiekommentar des Theodor von Andida 


Das liturgisch aufschluSreichste Dokument der Epoche ist die 
»Zusammenfassende Betrachtung der in der Gottlichen Liturgie | 
vollzogenen Symbole und Mysterien™, die Bischof Theodor von 


terscheidet aufer der er- 
d verpflichtende Zeichen- 


ee mw 


7 Die thomistische Sakramententheologie un 
innernden die hinweisende, vorausweisende un 
haftigkeit des sakramentalen Zeichens. _— , 

Teotewoia xepararwdiys meol TOV EV TH Desig AELTOVOLE YLVOLLE 
VOV ovpBdrwv xal wvotnoiwv: PG 140, 417-468. 
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Andida auf Dringen seines Amtsbry 
vertafte. Theodor knitipft bewuft an 
manos* an, die er theologisch zu begr 
liches System zu bringen sucht48, Dab 
auf Argumente der Bilderlehre. Djes 
des Kommentars in der dreifachen Begriindung, mit der Theodor 
sein Hauptanliegen, die Reprasentation des §anzen Erlosungs- 
werkes in der Eucharistiefeier, vortragt: 
» Viele, die ein priesterliches Amt austiben 
daf$ das, was in der Gittlichen Liturgie v 


bild des Leidens, des Grabes und der A 


seres Gottes ist. Daf es aber auch die Offenbarungen bezeichnet, 
die seinen ganzen heilbringenden Wandel unter uns im Fleische 
begleitet haben, von Anfang an: seiner Empfanenis, seiner Ge- 
burt, seines Lebens durch dreifig Jahre, des Werkes seines Vor- 
laufers und seines Offentlichen Auftretens be; der Taufe, der 
Apostelwahl und der dreijahrigen Zeit seiner Wunder, die An- 
la8 zu Neid und Kreuzigung wurden, — warum das, wie ich 
glaube, ihnen unbekannt ist, vermag ich nicht zu sagen. — Nun 
aber wird wohl kaum jemals Leib genannt werden, was nur ein 
Haupt besitzt, der FiiRe, Hinde und anderen Glieder aber ent- 
behrt. Daf aber das, was geoptert wird, ein wirklicher Leib ist, 


vernimm aus Christi Wort, der sagt: ,Nehmet hin und esset, das 
ist mein Leib.‘“47 


Theodor beruft sich fiir seine Grundthese, 


ders Basileios von Phyteig 

die Deutungsart des Ger. 
unden und in ein einheit- 
el stiitzt er sich vor allem 
zeigt sich schon zu Beginn 


» Wissen und bekennen, 
ollzogen wird, ein Ab- 
uterstehung Christi un- 


dafS die Liturgie im 


*° Theodor nennt den Kommentar des Germanos unter dem Namen 
des heiligen Basileios. Was dort bereits iiber die Kirche, die Pontifikal- 
gewander und die Riten der Liturgie gesagt ist, will er als giiltig vor- 
aussetzen und nicht wiederholen (424 B). 


*8 Wahrend der Kommentar des Germanos im knappen Stil einer Ka- 


techese gehalten ist, die theologische Erérterungen vermeidet, liebt 
Theodor ausfiihrliche Begriindungen. Sein Kommentar ist gedanklich 
aus einem Gufs. Sein wissenschaftlicher Charakter zeigt sich auch in der 
namentlichen Anfithrung von Autorititen und der unterschiedlichen 


° ine 
Wertung dessen, was allgemeine Uberzeugung und dessen, was sein 
Sondermeinung ist, 


“7 1, Kap. (PG 140, 417 A). 
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Nacheinander ihrer einzelnen Teile das Christusleben von der 
Inkarnation bis zur Himmelfahrt darstelle, auf die Worte Chri- 
sti: Dies ist mein Leib“, mit denen ja auch der Gedichtnisauf- 
trag verbunden ist. 

Die so behauptete Analogie zwischen der Ganzheit des Herren- 
leibes und der Vollstandigkeit der Leben-Jesu-Anamnese liefe 
sich naher begriinden. Christus bezeichnet ja seinen Leib als den 
.dahingegebenen” und sein Blut als das ,,vergossene“, so daf die 
Wandlung der Gaben vom wirklichkeitserfiillten Gedachtnis des 
Todes nicht zu trennen ist. Das Gedichtnis des Todes aber weitet 
sich aus zur Anamnese alles dessen, was zu unserem Heil ge- 
schehen ist“. Und dieses ,,Corpus” des Heilswerkes Christi, das 
mit der Wandlung der Gaben kraft der von Theodor zitierten 
Einsetzungsworte sakramental gegenwirtig wird, fordert seine 
bildhafte ,, Verleiblichung“ in der Gesamtliturgie. 

Theodor geht jedoch nicht so vor. Er nimmt den Hinweis, dafs 
die Liturgie als Vergegenwartigung des Todes und der Auter- 
stehung von allen anerkannt wird, nicht zum Anlaf, von dieser 
Wahrheit als einer unbestrittenen Pramisse weitere Folgerungen 
‘m Sjnne seiner Liturgieauffassung zu ziehen. Ihm geht es nicht 
um eine theologisch differenzierte Wertung der einzelnen litur- 
gischen Worte und Handlungen je nach dem Mat ihrer Wirk- 
ursichlichkeit- Theodor versteht vielmehr die ganze Liturgie nach 
Art einer Ikone bzw. eines Bilderzyklus des Leben Christi. Die 
fiir ihn augenscheinliche Ahnlichkeit des liturgischen Geschehens 
mit dem urbildlichen Geschehen des Lebens Christi, oder besser: 
seine Transparenz auf dieses hin, schliefSt von selbst jede Unvoll- 
standigkeit der Darstellung aus. Hatten schon die Vater der 


Synode in Trullo in jeder Christusikone eine Anamnese des gan- 
n{8, um wieviel mehr mufte solches 
t, sondern 





zen Erlosungswerkes gesehe 
fiir die Liturgie gelten, die keine sewohnliche Ikone 1s 
die Wirklichkeit Christi selbst enthalt®. 


Daf Theodors Deutung der liturgischen Christuswirklichkeit aus 


t 
, 
} 
{ 


Mansi 11, 977-980. 
Mansi 13, 265 BC. 
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den Kategorien des Bilddenkens stammt, zeigen vor allem Seine 
folgenden Argumente: Ein von Menschen beschriebenes Lebens- 
bild erfordert, dais die Dinge von Anfang an und ohne willkiir- 
liche Auslassungen dargestellt werden. Dann aber kann erst recht 
das vom Heiligen Geiste selbst gezeichnete »Wirklichkeitsgetreye 
Bild des lebenspendenden Leibes“ nicht so unvollkommen sein, 
daf es irgend eines Gliedes entbehrte®9, 
Auch die inspirierte Heilige Schrift zeichnet ein vollstindiges, 
unverktirztes Christusbild. Authentische Liturgie aber muf mit 
den Evangelien inhaltlich deckungsgleich sein. — Auch die heil;- 
gen Vater, unter ihnen besonders Basileios und Chrysostomos, 
haben Christi Wort: ,,Tut dies zu meinem Gediichtnis* im Sinne 
unverkiirzter Darstellung verstanden und demgemaf die Feier 
der Liturgie geordnet. Daher haben sie auch dem Gebrauch des 
Fermentum grofe Bedeutung beigemessen, da Christi beseelter 
und mit der Gottheit geeinter Leib nur im gesauerten Brot rich- 
tig dargestellt werden kann®!, 
Als dritte Bestatigung fiihrt Theodor das Zeugnis der heiligen 
Ikonen an: ,,In ihnen namlich schaut der Fromme alle Mysterien 
der Oikonomia Christi unseres Gottes, von der Ankunft des Erz- 
engels Gabriel bei der Jungfrau bis zur Himmelfahrt des Herrn 
und bis zu seiner Wiederkunft.“52 — Auch der heilige Gregor der 
Theologe hat in seiner Weihnachtspredigt und ebenso in seiner 
Osterpredigt das Festgeschehen nicht fiir sich allein, sondern in 
-Verbindung mit dem ganzen Erlosungswerk dargestellt. 
»Deshalb“, so fat Theodor zusammen, ,muf jeder Glaubige 
wissen, dafs die gesamte Feier der Gattlichen Liturgie jene ganze 


0 1. Kap. (PG 140, 420 A). 

°* 2. Kap. (420 BC). — Vel. zur Azymenfrage Hanssens n. 206-261. 

*® 3. Kap. (420 CD).— Das Zeugnis des klassischen mittelbyzantinischen 
Ausschmiickungssystems spricht keineswegs fiir die liturgische Vergese" 
wartigung der Einzelgeschehnisse des 6ffentlichen Wirkens Christ! 
(Apostelwahl, Wunder usw.), wie Theodor wahrhaben mochte. Més- 
licherweise waren aber in der kappadokischen Heimat Theodors vor 
ikonoklastische Zeugnisse zahlreicher erhalten als in den grofen Zen 
tren. Auch hat sich das strenge mittelbyzantinische System dort mci! 
vollig durchgesetzt, wie die kappadokischen Hohlenkléster beweise”- 
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Oikonomia des heilbringenden Herniedersteigens unseres wah 
ren Gottes und Erldsers Jesus Christus durch die in thr vollzos . 
nen Mysterien symbolisch offenbart,“53 _ Allerdings miissen of 
verschiedene Handlungen Christi durch eine einzice Symbol- 
handlung der Liturgie ausgedriickt werden. Was daw an ver- 
schiedenen Orten geschah, muf nun auf Riisttisch und Altar kon- 
zentriert werden. Der Riisttisch ist nach Theodor Schauplatz der : 
Ereignisse von Bethlehem und Nazareth; und auf dem Altar ge- | 
schieht, was sich einst in Jerusalem erfiillte. Da nun Jerusalem 

| 

| 
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als Ort des zentralsten Geschehens der Weltgeschichte Mitte der 
Erde und zugleich Mitte zwischen Himmel und Erde ist, haben 
die heiligen Vater als Abbild des Himmels iiber dem Altar den | 
Baldachin gewolbt und den Altar selbst mitten zwischen die vier | 
baldachintragenden Saulen auf einen erhdhten Platz gestellt®4. Ht 
An Riisttisch und Altar und zwischen beiden kann sich nun die | 
Mysterienfeier entfalten. Sie wird erdffnet durch den Diakon, | 
der so dem Erzengel gleicht, der der Jungfrau das Ave entbot. ! 
Sodann ,,wird der Herrenleib aus dem ganzen Brot der Eulogie | 
und Prosphora wie aus dem Schofe der Jungfrau ... vom Dia- 
kon (so ist es Brauch in der Grofen Kirche) mittels eines eisernen 
Instrumentes, das man Lanze nennt, obwohl noch nicht der Zeit- 
punkt gekommen ist, eine solche zu gebrauchen, getrennt und fiir 
sich aus der Mitte der Prosphora heraus geopfert. Und der Dia- f 
kon, der dies vollzieht, bereitet zugleich auch das spater zur Zeit 
des Leidens durch die Herabkunft des Heiligen Geistes zu konse- } 
krierende Blut des Herrn und lat es dann auf dem Riisttisch, 
wahrend der Priester das dazugehdrige Gebet spricht*®®. = »50 
bleibt also nun der Leib des Herrn auf dem Riisttisch wie in 
Bethlehem, wo Christus geboren wurde ... zugleich aber auch 
wie in Nazareth ... Um es zusammenfassend zu sagen: die ganze 
Zeit der dreifig Jahre und das Leben vor der Taufe, das alles 


stellt der Riisttisch dar. “58 


*3 Ebd. (421 AB). 
4 18. Kap. (441 CD). | 
55 9. Kap. (429 B). — Vgl. dazu jedoch S. 165. 


*6 10. Kap. (429 C). 
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»Der Priester aber, der den Beginn der Liturgie vollzicht, jst ein 
Ebenbild Johannes des Taufers, der die Verkiindigung begann, 
indem er sagte: ,Tut Bufe; das Himmelreich ist nahe‘ und alfe 
taufte, die zu ihm kamen. Nachdem so die Liturgie begonnen 
hat, kommen nach dem ersten Bittgebet die Verse aus den Pro- 
pheten an die Reihe, die wir Antiphonen nennen .. .“57 

_ Theodor gibt die schon im Barberini-Codex bezeugte und seitdem 
geltende Ordnung der drei Ektenien und Antiphonen wieder, 
wenn er auch die dufSere liturgische Form um der Ordnung auf 
hdoherer Ebene willen manchmal etwas eigenwillig beschreibt. In 
dem Hinweis Theodors, die Antiphonen stellten als erstes uns 
vor, daf$ es ,,gut ist, den zum Heil des Menschengeschlechtes ge- 
borenen Herrn zu preisen“, erkennt man die 1. Antiphon, den 
91. Psalm, der so zum Inhalt der Proskomidie in Beziehung ge- 
setzt wird. — Als Anfang der 2. Antiphon zitiert Theodor die 
Worte: ,,Der Herr ist K6nig“ (Ps 92). Den Antiphonen wird der 
Zusatz ,Auf die Fiirbitte der Gottesgebdrerin (bzw. Deiner Hei- 
ligen) erlése uns!“ beigefiigt. Nach der 2. Antiphon wird der 
FHymnus des seligen Kaisers Justinian ‘O wovoysvis gesungen, 
»was den Symbolen der Geburt des Herrn gut angepaft ist“®®. 
Das Lob des ,,Einen aus der Heiligsten Dreifaltigkeit“, das im 
justinianischen Hymnus erklingt, wird nach dem Kleinen Einzug 
im Trishagion, dem Preislied zu Ehren der ganzen Heiligsten 
Dreifaltigkeit, vollendet. 

Der Einzug des Bischofs bezeichnet Christi Offenbarwerden 
am Jordan, denn ,,vorher war der Bischof, obgleich schon Chri- 
stus, noch nicht von allen erkannt“59. — Auf den Jordan weisen 
in der Groen Kirche die Musterungen des Marmorbodens, die 
man ,,Fliisse“(xotapot) nennt. — Der Priester, der die Liturgie er- 
6ffnet hatte, tritt nun vor dem Bischof zuriick, wie Johannes ¢ 
tat, als er sagte: Seine Ehre mu wachsen, meine hingegen 2>- 
nehmen“. — Die Worte der dritten Antiphon, die den Einzug be- 


7 11. Kap. (432 B), 
°8 12, Kap. (433 C). 
°9 14, Kap. (436 D). 
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gleiten (, Wohlan! LafSt uns dem Herrn zujubeln!*) etinnern an 
die ersten Begegnungen zwischen Christus und den Aposteln®, 
Sogleich nach dem Einzug und dem Gesang des Trishagion be- 
steigt der Bischof seine Kathedra, was den Ubergang vom Gesetz 
zur Gnade versinnbildet. — Den weiteren Zeichen des Neuen 
Bundes geht das xooxetuevov voraus, das, wie Theodor meint, von 
daher seinen Namen hat. — Der Segen zur Lesung und die Le- 
_ sung selbst bezeichnen die Berufung und Aussendung der Apostel 
und ihren Auftrag, die Heiligen Schriften zu verfassen und die 
Botschaft zu verkiinden, und stellen zugleich die Erfiillung dieses 
Auftrages dar, von der ja die Apostelgeschichte und die Briefe 
berichten®!. Theodor nimmt hier den Einwand vorweg, dafs er 
auf spatere Ereignisse vorgreife und erinnert daran, dafS es un- 
miglich ist, zwischen Parabel, Symbol und Wirklichkeit in be- 
zug auf Personen, Ort und Zeit die véllige Gleichheit der Ord- 
nung durchzuhalten. : 
Das heilige Evangelium verkiindet Christi Predigten, Gebote 
und Wundertaten, ja auch Leiden, Grab und Auferstehung”. Die 
Berducherung wahrend des Alleluja bedeutet die Gnade des Hei- 
ligen Geistes, die den Jiingern verliehen wurde, als der Herr 
sie aussandte, Krankheiten zu heilen®’. — Das Fiirbittgebet nach 
dem Evangelium zeigt die weitere Lehrtatigkeit des Herrn wie 
auch die Vorbereitung der Katechumenen auf die Taufe an®. 
»Die Ubertragung der heiligen Symbole des Leibes und Blutes 
des Herrn vom Riisttisch und ihr Einzug zum Altar beim Gesang 
des Cherubshymnus offenbart den Einzug des Herrn in Jerusa- 
lem von Bethanien her. Eine grofSe Volksmenge und die Kinder 
der Hebrier sangen ihm damals als dem Konig und Sieger liber 
den Tod den Hymnus mit sinnenhafter Stimme. Geistigerweise 
aber sangen dazu die Engel mit den Cherubim den Hymaus des 
Dreimalheilig. Auch Szepter und Schwerter als Zeichen kénigli- _ 


® Ebd. 
», 15-16. Kap. (437 B-440 A). 
v, 17. Kap. (440 C). 
" Ebd. (440 D). 
Ebd. (442 A), 
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cher Wiirde tragen die Diakone mit und Rhipidien zur Abbij- 
dung der Cherubim. Der Cherubshymnus aber, der dabei gesun- 
een wird, ermahnt alle, von jetzt ab bis zum Ende der Liturgie. 
aufmerksamen Sinnes zu verharren und alles irdische Sinnen bej- 
seite zu lassen, als solche, die die Absicht haben, den grofen Ké- 
nig in der Kommunion zu empfangen.“® 

Nach der Niederstellung der heiligen Gaben betet der Bischof 
fiir sich und das Volk und fleht, daf$ Gott dem Vater das Opfer 
seines Sohnes, der geopfert wird, wohlgefallig sei.“6* — Bald dar- 
auf erklart Theodor den Ruf des Diakons: ,,Laft uns in Ord- 
nung und Gottesfurcht stehen! Lafst uns acht haben auf die hei- 
lige Anaphora!“67: ,, Was ist die Anaphora? Sie ist nattirlich der 
Ausblick auf die Prototypen der Symbole, die vollzogen werden. 
Denn hinweisenden und gleichnishaften Charakter hat der Name 
,Anaphora‘. Deshalb stehen wir zitternd und weinend, in der 
Uberzeugung, jetzt den Gottmenschen selbst zu sehen, wie er fiir 
uns leidet. So stehen wir besonnen und fest, auf daf$ wir in Frie- 
den und ohne Ablenkung durch niederes Sinnen, dieses darbrin- 
gend wiirdig werden, seine géttliche Auferstehung zu schauen, 
und von ihr her mit Freude erfiillt werden, am meisten die, wel- 
che, der Heiligkeit des Ortes entsprechend, seines Leibes teilhat- 
tig werden, denn diese leiden mit ihm, werden mit ihm begraben 
und stehen mit ihm zusammen wieder auf.“68 

Theodor spielt in dieser eigenartigen Erklarung der Anaphora 
auf die verschiedenen Bedeutungen des Wortes évoepéow an. Die- 
ses kann bedeuten: ,,etwas zuriickfithren auf“, in unserem Falle: 
die Antitypen (der liturgischen Anaphora) auf die Prototypen 
(des Leidens Christi) beziehen; es kann auSerdem ,ertragen” 
bedeuten und in der angefiihrten Stelle daran erinnern, da wit 


65 18, Kap. (442 B), 

66 19. Kap. (444 B). 

" » TOPE MOADS, OTOWEV Weta Mdfov, nodoxmusy ti ayiq ava 
ig 9 Dieser Ruf ist in einer ungewohnlichen Form wiedergegebe™ 
“r lautet sonst: ... thy dyiav d&vapoody av siohvy mooopegel’ 
(Br 383, 28 f.). Diese Verdnderung ist bezeichnend! 

8 19. Kap. (444 CD). 
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Christi Leiden zu dem unseren machen und es mit ihm erdulden 
sollen. Nach dem urspriinglichen Sinn seiner liturgischen Ver- | 
wendung aber bedeutet das Wort ebenso wie nxoooyéow: ,,dar- | 
bringen® und ,opfern“. Diese Bedeutung bleibt jedoch, wenig- | 
stens, was das liturgische Mitopfern der Glaubigen betrifft, sehr | 
blag. Nicht zufallig zitiert Theodor denn auch die genannte | 
Aufforderung des Diakons in einer Form, in der nichts vom | 
nooopésgew der Glaubigen steht und das xgoogyew wohl den 
Sinn aufmerksamer Betrachtung hat. | 
Die SchliefSung der Tiiren aber und die Auseinanderfaltung des | 
dariiber angebrachten Vorhangs, wie sie in den Kléstern zu ge- ) 
schehen pflegt und die Bedeckung der gottlichen Gaben mit dem | 
sogenannten ’Ajg verkiindet, wie mir scheint, jene Nacht, in der 
es zum Verrat des Jiingers kam ... Denn weshalb wird dieses 
Velum Aer genannt, wenn nicht deshalb, weil es die Dunkel- 
heit jener Nacht abbildet? ... Dadurch aber, daff der Aer weg- 
senommen, der Vorhang zusammengerafft und die Tiiren ge- 
éffnet werden, wird jener Morgen dargestellt, da sie Christus 
wegfiihrten und dem Pilatus tibergaben.“® 
Was aber ist iiber die Rhipidien zu sagen, die inzwischen von 
den Diakonen in den Hinden gehalten und iiber den heiligen 
Gaben wie in Erschiitterung hin und her gewendet werden." 
Theodor beteuert, es sei fast vermessen, dariiber zu sprechen, 
doch wolle er den einmal angenommenen Auftrag auch in die- 
sem Punkte mit Gottes Hilfe ausfiihren. Seine Deutung geht von 
den Cherubsdarstellungen auf den Rhipidien aus: Immer und 
uberall waren Engel bei Christus, vor allem auch in jener Nacht, 
da er verraten wurde, und am folgenden Tage bis zu seiner 
Kreuzigung. Doch da sie die Leiden des Herrn sahen, wurden 
sie von grofer Bestiirzung erfaft; bald wandten sie sich ihr Ant- 
litz verhiillend ab, bald wandten sie sich in Ehrfurcht vor sei- 
ner gottlichen Majestit dem Herrn wieder zu. So ging es bis 
zur Kreuzigung. Als sie aber die Wunder bei seinem Tode als 


" 21. Kap. (445 BC), 


” 23. Kap, (448 B). 
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neue Erweise seiner Gottheit schauten, hérte ihre Bestiirzung auf. 
Deshalb bewegen die Diakone die Rhipidien bis zur Erhebung 
der Gestalten, durch welche Christi Erhohung am Kreuz bezeich- 
net wird. Die Ehrfurcht aber, mit der die englischen Michte dic 
Gottheit des Herrn verehrten, kommt im Gesang des Dreimal- 
heilig zum Ausdruck. 

»Nach der Ekphonese kommt der Hymnus des Dreimalheilig 
und, nachdem dieser gesungen ist, das Gebet des Grofen Basj- 
leios oder des gotterfiillten Chrysostomos, das von der Gatt- 
lichen Natur seinen Ausgang nehmend zur Inkarnation fort- 
schreitet. Und wenn das ganze Heilswerk beschrieben ist, wird 
mit lauter Stimme gerufen: ,Nehmet hin und esset‘. — Eine Frage 
scheint das Fehlen des Wortes ,alle‘ bei dem ,Nehmet hin und 
esset’ aufzuwerfen, andererseits der Zusatz dieses Wortes beim 
Trinket daraus*. Wir sagen dazu, da das Wort ,alle‘ eine hi- 
storische und eine geistliche Bedeutung hat: eine historische we- 
gen der Arglist des Verraters bei diesen Mysterien eine geistliche 
aber fiir die Apostel und die heiligen Vater: Als namlich die 
Apostel das géttliche Brot in ihre Hinde aus der Hand Christi 
unseres Gottes empfangen und in Glauben und Gottesfurcht 
kommuniziert hatten, da verbarg Judas allein das empfangene 
Brot, zeigte es den Juden und gab ihnen so das Geheimnis pres. 
Aus diesem Grunde, so sagt man, werden die Worte ,nie will 
ich Deinen Feinden das Mysterium preisgeben‘ dem Gebet ,An 
Deinem heiligen Abendmahl beigefiigt?1. — Das géttliche Blut 
freilich, das alle aus dem Kelche mit ihren Lippen und dem 
Munde aufnahmen, konnte der Verriter nicht beiseite schaffen, 
sondern trank es wie alle anderen. Dies im voraus erkennend lief 


71 Dieses Gebet, das vor der Kommunion der Liturgen wie auch der 
Glaubigen gebetet wird, lautet (in seinem zweiten Teil): ,An a 
heiligen Abendmahl laf, Sohn Gottes, heute mich teilnehmen. Nie han 
ich Deinen Feinden das Mysterium preisgeben. Nie will ich Dir — 
Verraterkuf§ geben wie Judas, sondern wie der Schacher am Kr 5. 395 
kenne ich Dir: Gedenke meiner, o Herr, in Deinem Reich“ (Br a 
25 ff. u. 396, 5 ff.). Dieselben Worte werden am Grofsen Donnerstas 
anstelle des Cherubshymnus zum Grofen Einzug gesungen. 
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der Herr beim Brot das Wort ,alle‘ aus, fiigte es aber beim Kelch 
hinzu.“72 — Auch wegen der geistlichen Bedeutung fiir die spitere 
Zeit hat Christus beim Kelch gesagt: ,, Trinket alle daraus*, da- 
mit alle, die den Heiligen Leib empfangen, auch das Heilige Blut — 
trinken. Beim Brot aber hat er nicht gesagt ,alle‘, um zu zeigen, 
daf& zuvor sich priifen miisse, wer zum Heiligen Mahle hinzu- 
rreten diirfe. ,Das Wort aber: ,Sooft ihr dieses Brot essen und 
diesen Kelch trinken werdet‘ zeigt, dafi diejenigen, die es kénnen, 
dies jeden Tag tun sollen.“73 

Der Epiklese widmet Theodor nur wenige Satze. Die verschie- 
dene Fassung der Epikleseformel bei Basileios (endend mit den 
Worten: ,vergossen fiir das Leben der Welt“) und bei Chryso- 
stomos (,-- - verwandelnd durch Deinen Heiligen Geist") be- 
deutet keinen Gegensatz. Chrysostomos wolle die Eigenart des 
lebenschaffenden Geistes, Basileios mehr die allen Gottlichen 
Personen gemeinsame otoie. und évéoyeva betonen”. 

Auch die Gedichtnisgebete werden von beiden verschieden ein- 
geleitet. Denn der gotterfiillte Basileios fiihrt das Gediachtnis 
der Heiligen ein, indem er sagt: ,Auf daf wir Barmherzigkeit 
und Gnade finden mit den heiligen Vatern, Patriarchen und allen 
iibrigen Gerechten‘?®; Chrysostomos aber urteilt, wie an der 
Stelle geschrieben steht, da auch fiir sie gerechterweise das Op- 


fer dargebracht werde””. Und mit Recht! ... Denn einer starb 
damals fiir alle... Nun aber bekennen wir, in der Liturgie eben 
Denn es ist offen- 


diesen Tod und die Auferstehung Zu schauen. 
bar, da& auch jetzt von denen, die gebiihrend das Opter dar- 
bringen, erfiillt wird, was damals geschah. — Es sage njeman¢: 
Wie kénnen die Bischéfe fiir solche Heiligen Fiirsprache leisten 
Denn da sie gewiirdigt wurden, in persona Christi, des ewigen 





* 25, Kap. (449 B-D). 
3 Ebd. (452 C). 
™ Br 330, 9 ff 
27. Kap. (453 A). 
‘ Br 330, 21. 
Br 331, 12 ff.: &tt TOOOPEQOPEY - « UME ++ | 
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Hohenpriesters zu handeln, ist ihnen dies méglich,«78 _ Uber. 
haupt tun und sprechen die Bischéfe in der Liturgie vieles, wa, 
menschliches Vermégen von Natur ubersteigt, so z, B. Wenn 
sie cherubische und seraphische Hymnen ausrufen, So betont 
auch der grofe Dionysios, daf unsere Liturgie vollzogen wird in 
Nachahmung der Himmlischen Machte und ihrer Ordnungen, 
deren Abbild die einzelnen Klassen der Liturgen verkGrpern, 
Dementsprechend nennt er den Diakon ,Reiniger“, den Priester 
»Erleuchter“* und den Bischof ,,Vollender“. So also gibt es im 
Tun und Sprechen des Bischofs bei der Liturgie solches, was er 
als Mittler unter den Menschen vollbringt, anderes, was er in 
Nachahmung Himmlischer Miachte tut, und drittens solches, was 
wie durch ihn Christus unser Gott wirkt?9, — Wenn er also im 
Gedachtnis der Heiligen ,,vor allem unserer ganz heiligen, rei- 
nen, tiber alles gepriesenen Herrin und Gottesgebdrerin“®? ein- 
gedenk ist, so tut er dies in persona Christi, wie er ja auch in 
einem anderen Gebete sagt: ,,Du bist es, der darbringt und der 
dargebracht wird .. .“81 

Theodor erklart ausfiihrlich, weshalb die einzelnen Gerechten 
und Heiligen in der Liturgie genannt werden und gelangt dann 
zum Gedachtnis der Hierarchie, der Lebenden und der Toten. Es 
werden auch jene erwahnt, ,fiir die das Opfer dargebracht 
wird“®, Eine solche Darbringung zugunsten bestimmter Leben- 
der und Toter findet gerade zur Zeit Theodors neuen bildhaften 
Ausdruck in der Opferung von Brotpartikeln aus eigenen Pros- 
phoren bei der Proskomidie83, 

Nach dem Vaterunser folgt das Gebet der Verneigung des Haup- 
tes. Die anschliefende »Erhebung des ehrwiirdigen Leibes aber 


“8 27-28. Kap. (453-456A). — Kabasilas wird diese Erklarung des 
Tooopegey Ineo tHv c&ytwv scharf zuriidcweisen (PG 150, 473-484), 
Symeon von Thessalonike (+ 1429) wird sie jedoch in noch krasserer 
Form vortragen (siche u. S, 197), 

29, Kap. (457 A), 

80 Br 331, 22, 

8! Br 318, 34 f. 

* inée dv at rooopooat: 33. Kap. (460D). 

83 Siehe u. S. 162 f., 197 f, 
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pildet die Erhdhung am Kreuze ab, den Tod am Kreuze und 
auch die Auferstehung “®4. — ,,Zu diesem Zeitpunkt wird ein klei- 
nes Gefa® mit heiem Wasser herbeigebracht, und aus ihm gieft 
man in die auf dem Altar stehenden Kelche oder Mischkriige, da- 
mit Blut und Wasser wie aus dem Lebensquell der géttlichen 
Seite warm hervorgche. So erfiillt das heif{e Wasser, zum Zeit- 
unkt des Kommunionempfanges eingegossen, eine vollendete 
Ebenbildlichkeit, da die Kommunikanten den Rand des Kelches 
der lebenspendenden Seite gleich berihren.“® 
Nach der Erhebung ,,wird die Teilung des géttlichen Leibes vor- 
genommen. Aber obgleich er geteilt wird, bleibt er doch unteil- 
bar und ungeteilt in jedem Stiick des Geteilten der ganze Gott- 
mensch. Und wenn er auch dem Leiden und dem Tod zuganglich 
war, so sah doch sein Fleisch in der Unterwelt nicht die Verwe- 
sung. “86 
Der Empfang (der heiligen Geheimnisse) aber bedeutet die beim 
Abendmahl vor seinem Tode erfolgte Ausspendung des Brotes 
und des gemeinsamen Kelches, von dem unser Erldser sagte: ,Ich 
werde aus jhm nicht mehr trinken, bis ich aufs neue daraus trinke 
im Reiche meines Vaters’: den er tatsdchlich nach seiner Auferste- 
hung auf ungewdhnliche und wunderbare Weise trank, nicht als 
ob der Kérper damals der Nahrung bedurft hatte, sondern um 
die Jiinger von seiner Auferstehung zu iiberzeugen."°” 
»Danach erfolet das Gebet der Danksagung und die Hinweg- 
nahme der tibriggebliebenen géttlichen Speise, welche die Autf- 
nahme unseres Herrn und Gottes in den Himmel andeutet." — - 
Das Ambogebet aber ist wie die Zusammenfassung aller Gebete 
und ihr Siegel88, 
So ist bei Theodor bis zuletzt die Deutung der Liturgie auf das 
Leben Christi gewahrt, die bei Germanos schon zu Beginn der 


». 37. Kap. (464 D). 

or 36. Kap. (464 B). 

ou Kap. (464 C). 

», Ebd. (464 D-465 A). 
38. Kap, (465 AB). 


11 Sophia 5 161 


Scanned by CamScanner 


Anaphora einer im Stil alttestamentlicher Tempelvisionen gehal- 
cenen Beschreibung himmlischer Herrlichkeit gewichen war. 


C. Die Proskomidie und der Stern von Bethlehem 


Die Entwicklung der Proskomidiesymbolik vom 8. bis zum 11. 
Jahrhundert wird iiberdeutlich, wenn man die Deutung der Ga- 
benbereitung bei Germanos und Theodor von Andida vergleicht. 
Gewif§ war Theodor in seinem Streben, das ganze Leben Christi 
in der Liturgie versinnbildlicht zu finden, von vorneherein dar- 
auf angewiesen, in der Proskomidie eine Offenbarung der In- 
karnation zu entdecken. Immerhin liegen Anhaltspunkte fiir eine 
solche Deutung in rituellen Erweiterungen der Proskomidie zu 
dieser Zeit vor. Der fruchtbare Boden dafiir war das Bewulit- 
sein, daf§ die Gaben als ,,Abbilder“ des Leibes Christi wie jedes 
Christusbild eine Anamnesis der Inkarnation mit einschliefsen. 
Dieses Bewuftsein spricht sich bei Germanos ebenso aus wie in 
den beiden Proskomidiegebeten des Codex Barberinus, ohne Je- 
doch zunachst einen eigenen rituellen Ausdruck zu finden. 

Der erste eigene bildhafte Ausdruck der Inkarnationssymbolik, 

auf den sich Theodor mit einigem Recht berufen kann, ist mit 
dem Ausschneiden des mittleren gesiegelten Stiickes der Pros- 

phora aus dem Opferbrot gegebent. Diesen Ritus des Ausschnei- 

dens bezeugt Patriarch Nikolaos Grammatikos (1084-1111) fol- 

gendermafen: ,,Die erste Prosphora ist die des Herrn (Aconotih)3 

derjenige, der sie darbringt, mu mit der Lanze ein Kreuz iiber 

die Prosphora zeichnen und den (entsprechenden) Vers sagen, SO- 

dann die Lanze hineinstoRen und das Siegel heraustrennen, sel 

es quadratisch oder rund, und diese Worte sagen: ,Es wird ge- 


opfert das Lamm Gottes, der Sohn des Vaters, der hinwegnimmt 
die Siinden der Welt*,“2 


1 PG 140, 429 B. 


2 

io n. a ~ Dasselbe Dokument enthilt auch die friihesten 

Vay es artiber, da aufer der ersten noch Prosphoren bendtigt We! 
: enen zum Gedichtnis Mariens, der Engel und Heiligen, det 
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Ist also nur das Siegel als Lamm zu betrachten, so wird man sei 
Trennung aus der Prosphora als (die von der Inkarnation pa 
vorgezeichnete) Aussonderung Christi, des Opferlammes aus der 
iibrigen Menschheit oder als direktes Sinnbild der Geburt aus der 
Jungfrau zu deuten haben. Theodor entscheidet sich entsprechend 
seiner Deutungsart ftir die letztere Moglichkeit, obgleich diese 
viel weniger dem Zusammenhang der ganzen Proskomidiesym- 
bolik gerecht wird. Die von Theodor vertretene drastische Deu- 
tung dieses Ritus wird sich nicht endgiiltig durchsetzen, wie ja 
auch der keineswegs urspriingliche Brauch, die Proskomidie durch 
den Diakon voliziehen zu lassen’ (wodurch die Deutung auf den 
Erzengel nahegelegt ist*), sehr bald wieder aufgegeben und selbst 
in seinen letzten Nachklangen heftig bekampft wird3, 

Wenn schon im 11. Jahrhundert aus dem Opferbrot Partikel 
zum Gedachtnis Mariens, der Heiligen, der Lebenden und Ver- 
storbenen ausgeschnitten und neben das Lamm auf den Diskos 
gelegt werden, so zeigt auch dies, daf§ man im Opferbrot cher - 


aaa 7 rn bal abarer ea Scarere hie EAkeabed so Lhe! — 
Pace CA ASAP NOKY YQ DSSS LILO IRONS IG I RDLSE SSM DIENT 


et ah r 


Lebenden und Verstorbenen jeweils Partikel (uegtSecs) zu entnehmen ) 
sind. - Uber Form und Zahl der Prosphoren vgl. Hanssens nn. 310 | 
bis 321, 326-351. 
*' Nach dem von Anastasius iibersetzten Kommentar vollzieht der } 
Priester die Proskomidie. — Nach der in Konstantinopel im 10./11. Jahr- | 
hundert bestehenden Ordnung kann die Proskomidie auch vom Diakon 
vollzogen werden. Dies bezeugt die Atétakis tijs moooxomrdijs ... 
(Hanssens n. 789): ,,Der Priester oder auch der Diakon — beide sind 
namlich geeignet — tritt an den Riisttisch heran, nimmt das géttliche 
Brot in seine Hinde und aufSerdem die Lanze ...“ — Theodor von 
Andida halt wegen der Engelssymbolik den Diakon fiir geeigneter, 
deutet aber an, da diesem nicht mehr iiberall die Proskomidie iiber- 
lassen bleibt (429 c): ,, Wenn aber auch Priester das Zerschneiden vor- 
nehmen, so war es in der Groen Kirche doch von alters her Brauch, 
da8 die Prosphora von den Diakonen zerschnitten wurde.“ — Vel. 
Mandala 73-96 (Il ministro della protest). 
* Die Diakone sind seit Theodor von Mopsuestia die bevorzugten Re- 
Prasentanten derjenigen Engel, die beim Erlésungswerk zu Diensten 
Waren, 
° Sogar der Brauch, da& Diakone selbst (statt durch den Priester) Par- 
| tike] auf den Diskos legen, wird von Symeon von Thessalonike u. a. 
Scharfstens abgelehnt (Mandala 86-96). 
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re. 


die Masse des Menschengeschlechtes und nicht so S 
Maria versinnbildet sah. 

Doch verschafft ein anderer neuentstehender Ritus d 
art Theodors volle Rechtfertigung. Vom 11. Jahrhundert ah 
wird in den Inventarverzeichnissen verschiedener Kirchen und 
Kl6éster der ,, Asteriskos“ genannt®, der, wie der Name verrat, 
wohl auch von Anfang an mehr als eine nur praktische Bedey- 
tung besitzt. Schon Germanos sagt vom Diskos, 
»gedeutet als Himmelskreis, der mit seinem Um 
die im Brote erscheinende geistige Sonne, aufnimmt*?, Dem. 
entsprechend scheint der Asteriskos zunichst nur die allgemeine 
Flimmelsymbolik des Diskos weiterzubilden. Die altesten erhal- 
tenen Begleittexte zur Setzung des Asteriskos zitieren tiberein- 
stimmend8 Ps 32, 6: , Durch das Wort des Herrn sind die Him- 
mel geschaffen, durch den Hauch seines Mundes ihr ganzes Heer.‘ 
Doch ist es von da bis zur ausdriicklichen Deutung auf den Stern 
von Bethlehem nur ein kurzer Schritt, der zweifellos lange Zeit 
vor der Konstitution des Philotheos (ft 1379) erfolgte®, in der die 
heutige Formel verzeichnet jst: »Und der Stern kam und blieb 
liber dem Orte stehen, an dem das Kind war.“ 

Damit hat die Inkarnationssymbolik ihren unmifverstandlichen 
Ausdruck gefunden, sich zugleich aber auch auf historische Be- 
gleitumstinde der Geburt des Herrn in einer Weise festgelegt, 


die sich nur schwer mit der Passionssymbolik der iibrigen Pros- 
komidie zu gedanklicher Einheit verbindet. 


ehr speziel 


er Deutungs. 


er werde auch 
fang Christus, 


° S. Pétridés, Art. Asté 
” Borgia 31, Z. 11 ff. 

° Beginnend im 12. Jahrhundert mit dem Cod. Vat. er, 1973 fol. 2 
(Mandala 158 f,), 

® Mandala 160. 


risque: DACL J, 3003. 
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VI. 


LITURGISCHE FIXIERUNG UND REFLEKTION 
IM ZEITALTER DER PALAIOLOGEN 


Seit der Zeit des Ikonoklasmus hatte sich die Liturgie immer 
mehr als bildhafte Darstellung der Mysterien des Lebens Christi 
gezeigt. In der Ausgestaltung der Proskomidie als eines Bildes 
der Inkarnation und Geburt und der Deutungsart des Theodor 
yon Andida waren die letzten Konsequenzen dieser Auffassung 
sichtbar geworden. Zugleich aber waren damit auch die Méglich- 
keiten liturgischer Darstellung grundsatzlich erschdpft. Wohl 
wurden in der Folgezeit noch einzelne Ziige nachgetragen oder 
deutlicher ausgezogen, aber die Gesamtgestalt der Liturgie blieb 
wesentlich unverandert. — So ist die Aufzeichnung der Rubriken, 
die der spatere Patriarch Philotheos Kokkinos (f 1379) als He- 
eumen der Grofen Laura auf dem Athos vornimmt’, zugleich 
die erste Aufzeichnung der endgiiltigen liturgischen Ordnung. 
Freilich bleiben die Abweichungen in den einzelnen liturgischen 
Handschriften zunichst noch betrachtlich, aber allmahlich ftihrt 
die Wirkung des Buchdrucks zu weitgehender Einheitlichkeit, 
ohne freilich jene vollige Festlegung zu erreichen, die fiir die la- 
teinische Liturgie mit ihren papstlich approbierten » ty pischen “ 
Ausgaben charakteristisch ist. 

War die liturgische Entwicklung selbst im wesentlichen abge- 
schlossen, so konnten nun die Liturgiekommentare um so grofere 
Autoritit beanspruchen. Tatsachlich erlangen die liturgischen 
Schriften des Laientheologen und Mystikers Nikolaos Kabasilas 
(f nach 1363) und des Metropoliten Symeon von Thessalonike 


* AtétaBug tijs isods Staxoviag (PG 154, 745—766) und Arataéis 
mug leQdcs Aeitovoyias (krit. ed.: P. N. Trembelas, At tees AELTOVO- 
ss Athen 1935, 1—16; auch enthalten in den liturgischen Textaus- 
gaben), 


165 


Scanned by CamScanner 


(+ 1429), die in dieser Zeit erscheinen, ein Ansehen, das inner- 
halb der Orthodoxie bis heute uniibertroffen 1st. 

Der neuen Bliite der Liturgiedeutung entspricht eine neue litur- 
sische Ikonographie. — Das mittelbyzantinische Ausschmiickungs- 
system hatte mit der Ausbildung des Festbildzyklus seine hochste 
Vollendung erreicht. Die Mysterienbilder des Lebens Christi wa- 
ren Ausdruck der liturgischen Anamnesis, und die Darstellung 
des von Engeln umgebenen Pantokrators in der Kuppel offen- 
barte die Liturgie als himmlisches Geschehen. Als ikonographi- 
sche Vergegenwartigung des Dargestellten waren diese Bilder 
selbst Teil der Liturgie, und mit der Kanonisierung der litur- 
gischen Ordnung war auch die Vollstindigkeit dieses Bildpro- 
gramms erreicht. Wollte das kiinstlerische Schaffen in neuen iko- 
nographischen Bildthemen zur Geltung kommen, so war dies 
nicht mehr innerhalb des bestehenden Kanons méglich, sondern 
nur durch eine entscheidende Veranderung der Perspektive. Ahn- 
lich wie die liturgieschGpferischen Krafte sich nicht mehr unge- 
hemmt in der liturgischen Gestaltung, sondern eher in der Deu- 
tung der Liturgie entfalten konnten, so erhalten nun auch die 
neuen liturgischen Themen der Ikonographie einen reflektieren- 
den Zug. Aufer dem Inhalt der Liturgie, dem Christusmysterium, 
beziehen sie nun auch die liturgische Form der kirchlichen Riten 
in ihre Darstellung mit ein. Ihre geistige Perspektive ist somit 
nicht mehr die der urspriinglichen Texte, sondern die der Litur- 
giekommentare und gewisser liturgischer Hymnen wie des Che- 
rubshymnus. 


A. Die liturgischen Themen der spatbyzantinischen Ikonographie 
als Deutungen der Liturgie 


Die ikonographischen Themen des mittelbyzantinischen Aus 
schmiickungssystems behaupten auch im spatbyzantinischen Kur- 
chenraum ihren Platz. Doch sind sie nicht mehr alleinbestim- 
mend, Das Bildprogramm wird durch Darstellungen never Att 
bereichert! und zugleich in seiner Gesamtheit innerlich umgewa”™ 
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stenoses 


delt?. Vergleicht man die neuen Bildtypen mit den aus mittel- 
byzantinischer Zeit tiberkommenen, so bemerkt man einen re- 
flektierenden Zug, wie man ihn friiher nur in Textillustrationen- 
erwartet hatte. Die dargestellte Wirklichkeit wird in ihnen nicht | 
so gesehen, wie sie sich geschichtlich geoffenbart hat und in der 
Heiligen Schrift bezeugt ist, sondern in ungeschichtlichen For- 

men, wie sie sich religidser Spekulation und mystischem Erleben 
darstellen. Dies bedeutet ein Abweichen von der klassischen 

Bilderlehre, die alle ikonoklastischen Einwande gegen die Dar- 
stellbarkeit des Gottlichen gerade durch den Hinweis auf die ge- 
schichtlich sichtbar erfolgte Offenbarung in Jesus Christus ent- 
kraftete. So kann es nun dazu kommen, daf in einer der repra- 
sentativsten griechischen Kirchen des 14. Jahrhunderts sogar 
Gottvater dargestellt wird’, der ftir die Bildertheologen der 


ST en ee ee 
; 
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t Auer den neuen spezifisch spatbyzantinischen ikonographischen The- 
men finden, da die Exklusivitat des mittelbyzantinischen Kanons nicht 
mehr besteht, auch friihbyzantinische Themen (wie die Wunder oder | 
bestimmte alttestamentliche Ereignisse) wieder Eingang in den kirch- 
lichen Bildschmuck. Neben dem Festbildzyklus entstehen allmahlich an- 
dere Bildzyklen, die ihren festen Platz im Kirchenraum einnehmen und 
sich miteinander nicht vermischen. . 

2 Wohl wird das Prinzip der hierarchischen Anordnung der Bilder auch 
auf die neuen Bildzyklen angewandt; das Prinzip der strengen Bild- 
wahl nach dem Mafe der Vergegenwartigungsméglichkeit aber geht 
mit zunehmender zeitlicher und Ortlicher Entfernung vom Ikonoklas- 
mus und seinem Schauplatz verloren. Auch die im 14. Jahrhundert aut- | 
kommende Sitte, das ganze Innere der Kirche mit Malereien zu iiber- 
decken, mindert die Kultbedeutung der ikonographischen Hauptthe- 
men. — Sehr scharf wird dieser Umbruch von O. Demus (15 f.) charak- 
terisiert. _ 

Besonders weit vom Vergegenwartigungsprinzip der traditionellen Iko- 
nographie entfernt sich das ,Malerhandbuch des Malerménchs Diony- 
sios vom Berge Athos“ (dtsch. hrsg. v. Slav. Inst. Miinchen 1960). Bei 
der Beschreibung der einzelnen Bildthemen (ebd. 45-177) werden die 
Themen der mittelbyzantinischen Ikonographie, die nach ihrer Stellung 
im Kirchenraum (vgl. ebd. 178-182) weiterhin als die Hauptthemen | 
der kirchlichen Ikonographie zu gelten haben, in einer Fiille von etwa . 
350 gleichwertig behandelten verschiedenen Darstellungen (nicht ge- : 
rechnet die Einzelbilder der Heiligen) fast erdriickt. | 
* In der Prothesis der Peribleptos-Kirche zu Mystra. 





167 





Scanned by CamScanner 


»Unumschreibbare“ schlechthin war. Freilich bleiben solche Ah. 
bildungen selten, und im 17. Jahrhundert werden sie fiir Rug. 
land auf einer Moskauer Synode noch ausdriicklich verbotent. 
Weniger Hemmungen aber hat man bei der woh] ebenso revoly- 
tionaren Darstellung Christi als des Engels des Grofen Rat- 
schlusses in Engelgestalt® und bei der engelahnlichen Darstellung 
Johannes des Taufers®. 

Die Ungeschichtlichkeit dieser Ikonographie und jhr Mangel an 
Unterscheidung zwischen Sichtbarem und Unsichtbarem wird 
freilich verstandlich in einer Zeit, die theologisch vom Palamis- 
mus beherrscht wird, zu dessen Hauptthesen die yon der physi- 
schen Erfahrbarkeit des ungeschaffenen Taborlichtes gehdrt?, Die 
mystische Erfahrung, die als erreichbar fiir jeden Glaubigen gilt, 
wird im Normalfall vom liturgischen Erlebnis ausgehen, und 
dementsprechend spielen unter den spezitisch spatbyzantinischen 
ikonographischen Themen die liturgischen die wichtigste Rolle’, 
Unter ihnen wiederum ragen die eucharistischen Themen hervor’, 
von denen die Apostelkommunion!, die Liturgie der Kirchen- 


“ Ouspensky-Lossky 204. ~ Das Malerhandbuch vom Berge Athos hilt 
die Darstellung des Vaters (mit Berufung auf Dan 7) schon fiir ganz 
natiirlich (186, 187 u.6,). 


> Zu dem friihen Beispiel im serbischen Kloster Graéanica (1321) vgl. - 

Ammann 179 f. 

® Nach dem Worte: »Siehe, ich sende meinen Engel her vor deinem 

Angesicht“ (Mt 11, 10), — Vel. Ouspensky-Lossky 108. 

7 Beck 323 ff, 

®° Diese beziehen sich vor allem auf die Eucharistie, auf das Kirchen- 

jahr und auf liturgische Hymnen. Das Kirchenjahr findet (wie bisher) 

Beriicksichtigung im Festbildzyklus des Naos, ferner in einem eigenen 

Zyklus innerhalb des Narthex mit Darstellungen von Heiligen, bibli- 

schen und kirchengeschichtlichen Ereignissen (darunter die 7 Skumen. 

Konzilien) nach ihrer Ordnung im kirchlichen Kalender. — Unter den 

Illustrationen liturgischer Flymnen ist besonders bemerkenswert der 

— zum Hymnus Akathistos, der ebenfalls im Narthex seinen Platz 
at, 

° Von den alttestamentlichen Vorbildern der Eucharistie werden die 

Opterung Isaaks, die Gastfreundschaf, Abrahams u.a. aus der frih- 

byzantinischen Ikonographie wieder aufgenommen. 

10 Das Thema der Apostelkommunion kommt zwar auch schon in der 
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vater und etwas spater auch die Himmlische Liturgie zum obli- 
gatorischen Bildschmuck der Kirche gehdren. Die Apostelkom- 
munion hat ihren Platz in der Apsis unterhalb der Theotokos; 
die Liturgie der Kirchenvater erscheint unterhalb der Apostel- 
communion oder in der Prothesis; und die Himmlische Liturgie 
wird in der Kuppel (unterhalb des Pantokrators bzw. der Engel- 
ordnungen), in der Apsis (direkt unterhalb der Theotokos und 
oberhalb der Apostelkommunion) oder in der Prothesis darge- 
stellt. 

Bei dem reflektierenden Charakter der neuen Ikonographie und 
ihrer Abweichung von der klassischen Bildauffassung ist es nur 
natiirlich, daf& einige der neuen Themen zuerst als Ilustrationen 
in Handschriften bekannt werden und in der Monumentalmale- 
rei zunachst in Randgebieten des byzantinischen Kulturraumes 
auftreten. Waren ja die Illustrationen keine Kultbilder und so 
yon vorneherein in ihrer Bildwahl wesentlich freier. So konnte 
unsere konstantinopolitanische Rolle des 11. Jahrhunderts die 
wichtigsten spatbyzantinischen liturgischen Themen sogar vereint 
(wenn auch freilich in einfachen Darstellungsformen) schon vor- 
wegnehmen!!, In der Monumentalmalerei aber kommt den bei- 
den wichtigsten Metropolitankirchen des slawischen Raums, die 
beide nach dem Vorbild der Groen Kirche Konstantinopels 
der Géttlichen Weisheit geweiht sind, den Sophienkirchen von 
Kiew (1037) und Ochrid (um 1050) eine bahnbrechende Bedeu- 
tung fiir die Verbreitung der neuen liturgischen Themen zu. Die 
Kiewer Kathedrale besitzt als grofartiges Apsismosaik eine Dar- 
stellung der Apostelkommunion. Ebenfalls in der Apsis begeg- 
net man den machtigen Vollgestalten der Kirchenvater, die un- 


friihbyzantinischen Ikonographie vor. Doch miissen die in der Monu- 
mentalmalerei nach dem Ikonoklasmus erst seit Mitte des 11. Jahr- 
hunderts (Kiew und Ochrid) wiederaufkommenden Darstellungen nach 
ihrem differenzierten Inhalt und ihrer Verwandtschaft mit der Himm- 
lischen Liturgie als typisch spatbyzantinisch gelten, — Belege zum Vor- 
kommen der Apostelkommunion bei: H. Aurenhammer, Lexikon der 
christl. Ikonographie (Wien 1959 ff.) 222 ff. 

I Siehe o. S. 137 f. 
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verwandt zum Altar der Kirche blicken und ein Vorbild fiir di. 
spatere Liturgie der Kirchenvater bieten. Verschiedene ayf die 
Eucharistie bezogene alttestamentliche Szenen und Wunderdar- 
stellungen, vor allem aber ausfiihrlich erzahlende Heiligenlegen- 
den lassen noch deutlicher werden, wie sehr sich dieser Bild. 
schmuck vom Bildprogramm der gleichzeitigen griechischen Kir- 
chen unterscheidet!?, - Die Hagia Sophia von Ochrid zeigt eben- 
falls die Apostelkommunion, jedoch in einer weniger tiblichen 
Darstellungsart vor dem eigentlichen Augenblick des Kommu- 
nionemptanges, ferner die Kirchenvater, den heiligen Basileios 
bei der Feier der Liturgie, eine mehrteilige Darstellung der Opfe- 
rung Isaaks und noch andere auf die Eucharistie bezogene Dar- 
stellungen!8, 


1. Die Apostelkommunion 


In einer fiir spater sehr charakteristischen Weise ist die Apostel- 
kommunion in der Apsis der Sophienkirche yon Kiew dargestellt. 
Man sieht Christus, wie er an der linken Seite eines baldachin- 
tiberdachten Altars den Aposteln*4 das heilige Brot, an der rech- 
ten Seite desselben Altars den heiligen Kelch reicht. Hinter dem 


Herrn steht jeweils ein Engel mit weifem Sticharion und hilt 
den liturgischen Facher, das Rhipidion!®. Auf dem Altar erblickt 


12 Zum Bildschmuck der Kiewer Sophienkirche vg]. O. Wulff, Altchrist- 
liche und byzantinische Kunst II, Byzantinische Kunst (Potsdam 1924) 
560 f. mit Abb. und Giordani 112 (mit Ausmalungsplan). 

*8 Der Bildschmuck der Ochrider Sophienkirche wird in hervorragender 
Weise erschlossen durch R. Hamann<Mac Lean und H. Hallensleben, 
Die Monumentalmalerei in Serbien und Makedonien vom 11. bis zum 
frithen 14. Jahrhundert (Gieffen 1963) Abb. 1-28; Plan 1-5. 

4 Bezeichnenderweise zeigt die urspriingliche byzantinische Ikono- 
graphie als ersten der Apostel auf der Kelchseite Paulus (der beim ge- 
schichtlichen Abendmahl nicht zugegen war). — Durch westlichen Ein- 
fluf§ tritt spater oft Johannes an die erste Stelle auf der Kelchseite, 
wahrend Paulus fehlt und Judas in die Darstellung miteinbezogen 1st 
(Malerhandbuch 114). . 

45 Die beiden Engel iiben also jene Funktion der Diakone aus, auf die 
schon das 8. Buch der Ap. Konst. (Br 14, 3 ff.) grofen Wert legt und 
deren Engelgleichheit seit Theodor von Mopsuestia betont wird. 
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man den Diskos mit dem konsekrierten, zur Austeilung zerklei- 
nerten heiligen Brot, das Kreuz, den Asteriskos, die Lanze und 
den Schwamm. Die Einsetzungsworte stehen in vollstandiger 
Wiedergabe iiber der Szene. 

Offensichtlich ist eine solche Darstellung von den Prinzipien der 
Bilderlehre weit entfernt. Nach diesen kann die Kommunion 
der Apostel nur in der geschichtlichen Gestalt des Abendmahls 
dargestellt werden, wobei dennoch die standige Gegenwarts- 
bedeutung dieses Heilsereignisses betont ist. Eine himmlische 
Seinsweise des Abendmahls aber, oder die Wahrheit, daf$ Chri- 
stus als Spender des Mahles bei der kirchlichen Eucharistiefeier 
zugegen ist, diirfte nicht zu eigener ikonographischer Darstellung 
im Kirchenraum gelangen, da sie sich irdischen Augen entzieht, 
und auch bei der kirchlichen Liturgie sichtbar nur der Priester, 
Christus aber unsichtbar (und deshalb undarstellbar) zugegen 
ist. 

Nun liegt aber die Eigenart der neuen Ikonographie gerade 
darin, da& sie die Grenzen zwischen Sichtbarem und Unsicht- 
barem, Zeit und Ewigkeit, Symbol und Wirklichkeit iiberspringt 
und eben die mystisch erlebte Einheit zwischen beiden zum Aus- 
druck bringt. Tatsachlich erlaubt die Darstellungsweise der Apo- 
stelkommunion keine unterscheidende Frage, ob hier die kirch- 
liche Liturgie mit ihrem Gnadenanteil am ewigen Leben darge- 
stellt ist, oder die himmlische Wirklichkeit selbst, die durch das 
Medium der kirchlichen Liturgie gesehen wird. Beides fallt zu- 
sammen; und da das himmlische Geschehen in allen Einzelheiten 
der kirchlichen Liturgie erfahren wird, ist auch im Kiewer Bild 
der Apostelkommunion alles mit gleicher Liebe und im einzel- 
nen dargestellt: der Altar, die Rhipidien, das Kreuz, der Asteris- 
kos, die Lanze und der Schwamm. 

Die Parallelen einer solchen Darstellungsweise zur Liturgiedeu- 
tung sind leicht zu erkennen. Schon in der Zeit des Ikonoklas- 
mus war eine weitgehende Identifizierung von Zeichen und Be- 
zeichneten in der kirchlichen Symbolik erfolgt, die ihren Aus- 
druck darin fand, daf& man ein Messer ,Lanze“, das Brot 
»Lamm* und vor allem den Diakon ,,Engel* nennen konnte. 
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Besonders Germanos hatte diese Redeweise gepflest und die 
Ebenbildlichkeit von Liturgie und himmlischem Geschehen };, 
zur Vertauschbarkeit ihrer Pradikate gesteigert, wenn ey z.B. 
bei der Beschreibung der Auferstehungssymbolik Sagte: Es trity 
hinzu der weiSgewandete Engel, walzt den Stein weg ... und 
ruft“16; oder wenn es bei ihm hie, der Priester stehe wahrend dey 
Anaphora vor dem Throne Gottes inmitten zweier Cherubet7. _ 
Indem man die Gestalt der Liturgie immer mehr in der Weise 
als Bild himmlischer Wirklichkeit autfafte, wie man die Christus- 
ikone als Bild Christi sah, muSte man allmahlich dazu kommen, 
die himmlische Liturgie in den Formen kkirchlicher Liturgie auch 
ikonographisch darzustellen. 

Die Berechtigung dieser Interpretation der Apostelkommunion 
zeigt sich vor allem in den spateren Darstellungen des Themas 
und in den aus der Apostelkommunion entwickelten Darstellun- 
gen der ,,Himmlischen Liturgie“. In unserer frithen Apostelkom- 
munion von Kiew tritt das Rituelle noch nicht so stark hervor. 
Wohl ist der Altar peinlich genau mit allen Geraten dargestellt, 
aber Christus selbst erscheint noch nicht wie spater in bischéf- 
lichen Gewandern!8, Seine liturgische Tatigkeit ist ohnehin auf 
das Reichen des Brotes und des Kelches beschrinkt; und dem- 
entsprechend ist die im Bilde ausgesagte Begegnung mit dem 
Herrn speziell die im Kommunionempfang der Liturgie gesche- 
hende. Die Riickbeziehung auf das Abendmahl und der damit 
verbundene Hinweis, daft Wandlung und Kommunion in héhe- 
rem Mafe gittliche Stiftung sind als die iibrige Liturgie, ist noch 
spiirbar. Dies bringen auch die Einsetzungsworte tiber der Szene 
in grofen deutlichen Buchstaben zum Ausdruck. 

Schon in Ochrid zeigt sich aber, daf in solchen Darstellungen 
nicht unbedingt die Kommunjon selbst und die sich gerade in ihr 
vollziehende Christusbegegnung hervorgehoben sein muf. In 


16 Borgia 32, 
17 Ebd, 33. 


8 In bischéflichen Gewindern erscheint Christus schon in der Darstel- 


lung der Apostelkommunijon im serbischen Kloster Detani (um 1350); 


wo als Besonderheit auch die Ikonostase mit ihren Tiiren zu sehen ist. 
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Ochrid halt Christus, in der Mitte am Altar stehend, in seiner 
Linken das noch nicht geteilte konsekrierte Heilige Brot, wahrend 
er die Rechte zum Segen (oder einem rhetorischen Gestus) er- 
hoben hat. Die Apostel erscheinen in ehrfiirchtiger Haltung, Pe- 
trus an ihrer Spitze beugt sogar das Knie. Welchen Augenblick 
der Liturgie zwischen Konsekration und Kommunion die Dar- 
stellung wiedergeben will, lat sich nicht mit Bestimmtheit sa- 
gen'?, 

Dem Ochrider Fresko sehr ahnlich ist die schon beschriebene? 
Illustration zum Gebet Oddeic &Evoc in der liturgischen Rolle der 
Jerusalemer Patriarchatsbibliothek. Dort halt Christus jedoch 
statt des konsekrierten Brotes in der Linken nur eine Schrift- 
rolle, wahrend ein Engeldiakon Diskos und Kelch herbeibringt 
und die Szene so als Groen Einzug erkennen lat. Stellt man 
sich diese Szene ohne Apostel, dafiir aber mit einer grdfseren 
Zahl gabentragender Engel vor, so erhalt man den Darstellungs- 
typ der Himmlischen Liturgie, der die Identifizierung von kirch- 
licher und himmlischer Liturgie auch auf den Grofen Einzug und 
somit grundsitzlich auf die ganze Gestalt der kirchlichen Liturgie 
ausdehnt. In der Monumentalmalerei setzt sich dieser Typ der 
Himmlischen Liturgie seit dem 14. Jahrhundert durch. 

Da nun die friihen monumentalen Beispiele der Himmlischen Li- 
turgie auch Darstellungselemente aus der »Liturgie der Kirchen- 


vater® enthalten, sei dieser Bildtyp vor der weiteren Behandlung 


der Himmlischen Liturgie beschrieben. 


2. Die Liturgie der Kirchenvater 


Auch fiir die Liturgie der Kirchenvater, die zum festen Pro- 
gramm der spatbyzantinischen Kirchenmalerei gehort und die 
untere Zone der Apsis unterhalb der Apostelkommunion ein- 
nimmt, bieten die beiden Sophienkirchen von Kiew und Ochrid 


*” A.M. Ammann (101) halt wegen der Haltung des Petrus die Auf- 
forderung zum Kommunionempfang (,Mit Glauben und Gottesfurcht 
tretet heran!*) fiir den wahrscheinlichsten Augenblick. Doch miifte zu 
diesem Zeitpunkt das Heilige Brot bereits zerkleinert sein. 

Siehe o, S, 141 f, 
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gute Ansatze. In Verdeutlichung des schon in Hosios Lukas zy 
beobachtenden Prinzips, nach welchem die Heiligen, die Bischife 
und Diakone waren, méglichst im Altarraum oder in dessen 
Nahe dargestellt werden, zeigt die Kiewer Sophienkirche neben 
den Apsisfenstern acht heilige Bischéfe**, die in liturgischem Or- 
nat, Seite an Seite zusammen mit den Erzdiakonen Stephanus 
und Laurentius, dem Altar wie auch dem Beschauer in ihrer gan- 
zen Grofe gegentiberstehen. Ganz dhnlich ist die Darstellung in 
Ochrid, wo sich itiberdies an der Seitenwand der Apsis ein in der 
Monumentalmalerei dieser Zeit einzigartiges Fresko der Liturgie 
des heiligen Basileios findet, welches zeigt, dafS man die im Al- 
tarraum dargestellten Bisch6éfe nun gleichsam als himmlische Mit- 
liturgen kirchlicher Liturgiefeier betrachtet. Dieser Vorstellung 
entsprechend werden die Bischofsbilder der Apsis in den beiden 
folgenden Jahrhunderten schrittweise weiterentwickelt. 

Als reprasentatives Beispiel fiir den Stand der Entwicklung um 
die Wende des 12. zum 13. Jahrhundert darf das Apsisfresko der 
Muttergotteskirche des von Kénig Stephan Nemanja gegriinde- 
ten serbischen Klosters Studenica gelten?2. Die Bischéfe blicken 
nicht mehr starr zum wirklichen Altar der Kirche, sondern haben 
sich einem mittleren Punkt der Apsisrundung zugewandt, als be- 
fande sich dort anstelle des Fensters ein eigener Altar, an dem 
sie konzelebrierten. In der Fensternische stehen, halb der ange- 
nommenen Stelle des Altares, halb den konzelebrierenden Bi- 
schofen zugewandt, liturgisch gekleidet und mit erhobenem Ora- 
rion zum Gebet auffordernd, als himmlische Diakone die Erz- 
engel Michael und Gabriel, wahrend die Bischdfe aus Schriftrol- 
len ihre Stillgebete lesen. Die ersten Platze rechts und links des 
Altars nehmen Basileios und Chrysostomos ein. Die Texte in 
ihren Rollen sind den Stillgebeten zum Grofen Einzug (,,Kemer 


*' Es sind die als Verfasser yon Liturgieformularen geltenden Bischéte 

Basileios, Chrysostomos, Gregor der Grofe (Prisanktifikatenliturgi¢) 

Clemens von Rom (Liturgie der Ap. Konst.), ferner Nikolaus, Gregor 

et Spe. Gregor der Wundertater und Epiphanius. 

a. ae Millet, La peinture du moyen Age en Yougoslavie I (Pat's 
) Tafel 33, 3-4; Hamann-Mac Lean - Hallensleben Abb. 72. 
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st wirdig®) und dem Proskomidiegebet (,,Gott, unser Gott“) 
entnommen?®. Leider geben sie keinen Aufschluf iiber den Ver- 
lauf der vorgestellten Liturgiefeier, sondern sind Attribute der 
betreffenden Kirchenvater. 

Die weitere Entwicklung der Liturgie der Kirchenvater nimmt 
schon ein Jahrhundert vor Studenica ein eigentiimliches Apsis- 
fresko in Boiana (Bulgarien) mit einer symbolischen Darstellung?4 
yorweg: Vier Bischéfe, als erste unter ihnen Basileios und Chry- 
sostomos2®, verneigen sich vor einem Altar, auf dem Kelch und 
Diskos stehen. Der Altar hat eine eigenartig runde Form, ahnlich 
dem Stein vom Grabe Christi, wie man ihn im Osterbild der 
salbentragenden Frauen darzustellen pflegt. Anscheinend wollte 
der Kiinstler auf diese Weise die Deutung des Altars als Herren- 
grab zum Ausdruck bringen. Man denkt sogleich an die Deu- 
tungsart des Germanos, der bei seiner Darstellung der Grab- 
legungssymbolik ebensowenig zwischen dem unsichtbaren Sym- . 
bolgehalt und dem realen rituellen Vorgang unterscheidet und in 
diesem Zusammenhang sagt: ,,Die Stelle, an der der unbefleckte 
und heilige Leib des Herrn niedergelegt wurde, ist der Altar“, 
Wahrend in Boiana direkt nur die Symbolik des Altars veran- 
schaulicht ist, machen die spateren Darstellungen der Vaterlitur- 
sie den Symbolgehalt des auf dem Altar vollzogenen Opfers 
selbst sichtbar. So zeigen die kurz nach der Mitte des 13. Jahr- 
hunderts entstandenen Fresken des Klosters Sopo¢ani, die als 
kiinstlerischer HShepunkt der serbischen Kirchenmalerei gelten, 
in der Apsis zehn Hierarchen im Stil von Studenica, die sich an 
einem nun wirklich unterhalb des Fensters gemalten Altar ver- 


*3 Dieselbe traditionelle Darstellungsart gibt das Malerhandbuch (135) 

an: Der grofe Basileios, grauhaarig, hat den Bart lang, gewolbte 

Augenbrauen, sagt in einem Blatt: ,Keiner von denen, die mit fleisch- 

lichen Banden gebunden sind, ist wiirdig ...°“ - »Der heilige Johannes 

Chrysostomos, jung, mit wenig Bart, sagt: ,Gott, unser Gott..." 

** A. Grabar, La peinture religieuse en Bulgarie (Orient et Byzance I) 

Paris 1928. 88 ff, 

5 Als dritten und vierten der Bischdfe, deren Darstellung nicht gut er- 
alten ist, nimmt Grabar Gregor den Grofen und Germanos an. 

*S Borgia 31, 
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sammelt haben®’, Auf dem Altar stehen Kelch und D; 
Opfer ist mitten in seinem Vollzug dargestellt. Man sieht auf 
dem Diskos die Opfergabe. Es ist Christus selbst in Gestalt eines 
kleinen Kindes, das nur mit dem Diskosvelum zugedeckt ist. Wer 
dieses Bild betrachtet und zugleich die Liturgie mys 
erlebt, schaut wie der Sarazene im Wunderbericht des Gregorios 
Dekapolites®® das auf dem Diskos liegende Kind, allerdings nicht 
wie in diesem Bericht bei der Proskomidie und beim Grof en Ein- 
zug. Die Darstellung zeigt ja die Bischéfe beim Akt der Kon- 
zelebration und soll als Apsisfresko doch wohl das Geschehen auf 
dem Altar, naherhin Christus als Optergabe von der Epiklese 
bis zur Brechung des Brotes zeigen. Ein besonderet Augenblick 
der Liturgie ist in Sopoéani nicht hervorgehoben, wihrend das 
Fresko im Kloster des heiligen Nikita bei Guter wohl die Epi- 
klese bezeichnet: Basileios und Chrysostomos halten ihre Schrift- 
rolle in der linken Hand zusammengedriickt, wahrend sie mit 
der rechten die Opfergabe segnen, wobei die Finger das Christus- 
monogramm formen??, 

Zur naheren Deutung der Vaterliturgie trigt das Apsisfresko 
der von K6nig Milutin in Studenica erbauten KGnigskirche bei. 
Zwischen grofen Bischofsgestalten sieht man in einer kleinen 
Nische den in der tiblichen Weise gemalten Altar, an dem zwei 
Engel in Diakonsgewandern ehrfurchtsvoll ihre Rhipidien tiber 
dem Jesuskind bewegen®°, Uber dem Altar stehen die Worte: 
»Geopfert und geschlachtet wird das Lamm Gottes fiir das Leben 
der ganzen Welt“. Diese Inschrift gibt ziemlich genau die Formel 
zur Schlachtung des Lammes bei der Proskomidie3! wieder und 
besitzt zugleich groSe Ahnlichkeit mit der Formel zur Brotbre- 
chung vor der Kommunion®?, In beiden Riten wird die Opfer- 


Skos, Dag 


tisch mit- 


*7 G. Millet, La peinture du moyen Age en Yougoslavie II (Paris 1957) 
Tafel 1, 3-4; V1. R. Petkovié, La peinture serbe du moyen 4ge II (Bel- 
grad 1934) 15; Hamann-Mac Lean - Hallensleben, Plan 16-17. 

28 Siehe o. S. 116. 

29 Millet, ebd. III (Paris 1962) Tafel 31, 1-2. 

80 Ebd. Tafel 55, 3. 

oy Be 357, 15; 

32 Br 393, 26 ff. 
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abe Lamm“ genannt, symbolisch seopfert und zercliedare. t.- 
in Proskomidie durch tiefes krey Blledert: bei 


ie dont ziOrmiges Einschneiden, vor 
der Kommunion durch Brechung3s, Zunachst in vier, dann in 


viele Teile je nach der Zahl der Kommunikanten. Dementspre- 
chend bezeichnet man die Darstellung als , Lamm* oder auch als 
»Melismos“ (= Zergliederung, Teilung). Da Melismos urspriing- 
lich der liturgische Fachausdruck fiir die Brotbrechung vor der 
Kommunion ist, mii$te das als Melismos bezeichnete Bild die in 
der Brotbrechung symbolisierte Opferung des Lammes zur Dar- 
stellung bringen. Tatsachlich ist in den bisher beschriebenen Bi]- 
dern jedoch nicht die Teilung, sondern der durch die Konsekra- 
tion begriindete Zustand des Opfers vor der Teilung dargestellt, 

Der eigentliche Akt der Zergliederung (Melismos) des Lammes, 
allerdings nicht im Sinne der Brotbrechung, sondern der symbo- 
lischen Schlachtung des Lammes bei der Proskomidie ist fast ab- 
stofend drastisch in den Prothesisfresken der serbischen Kirchen 
von Ljuboten und Mateié (14. Jahrhundert) dargestellt34, Man 
sieht dort, wie der eine der beiden Hierarchen die Lanze in die 
Seite des Kindes auf dem Diskos sté&t, wihrend der andere seg- 
net. Daf der genannte Ritus der Proskomidie gemeint ist, zeigt 
eindeutig sowohl der Gebrauch der Lanze als auch der fir die 
Darstellung gewahlte Ort, die Prothesis. Diese beiden Fresken 
entsprechen also genau dem Wunderbericht des Gregorios Deka- 
polites, der dieser Zeit wohl gar nicht so wunderbar erscheint 
durch das, was dem Sarazenen, und zwar durch Sinneswahrneh- 
mung, sichtbar wird, als vielmehr darin, daf solches an einem 
seelisch Indisponierten zu seiner Bekehrung geschieht. Daf eine 
sinnliche Erfahrung der sakramentalen und symbolischen Ge- 


* Die Brechung geschieht unmittelbar nach der Erhebung des ,,Heili- 
gen Leibes*, in der Theodor von Andida die Erhéhung am Kreuz 
Versinnbildet sieht (PG 140, 464 D). 7 5 iy « 
™ Abb. des Freskos von Mateié bei: G. Millet, La vision de —, 
Alexandrie (Meélanges Charles Diehl II) Paris 1930, 108. - Abb. les 
reskos von Ljuboten: I. D. Stefanescu, L’Illustration des ae 
dans Part de Byzance et de l’Orient (Briissel 1936) Tafel a — : 
kovié, La peinture serbe du moyen Age I (Belgrad 1930) Tafe 
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halte der Liturgie als mystisches Erlebnis in dieser Zeit erstre. 
benswert erscheint, kann bei der allgemeinen Verbreitung do, 
hesychastischen Ideals kaum zweifelhaft sein**. In diesem Sinne 
ist auch die Osterpredigt des Gregorios Palamas zu verstehen, in 
der Gregorios unter Hinweis auf die Erscheinungen des Aufer- 
standenen und unsere eigene Christusbegegnung in der Liturgie 
sagt: »Dieses Gotteshaus hier ist ein wirkliches Symbol jenes 
Grabes ... Denn hinter dem Vorhang hat es innen den Raum, 
in dem der Leib Christi niedergelegt wird und ebendort den hej- 
ligen Altar. Wer sich also dem Gottlichen Geheimnis und dem 
Raum, der es umgibt, eilend naht und bis ans Ende ausharrt ... 
wird ohne Zweifel den Herrn selbst mit geistigen, ja, ich sage: 
auch mit leiblichen Augen schauen. Wer namlich mit Glauben das 
mystische Mahl sieht und das darin dargebotene Brot des Lebens, 
der erblickt unter den Gestalten den Géttlichen Logos selbst, der 
fiir uns Fleisch geworden ist und in uns wie in einem Tempel 
wohnt.“*6 Die in der Kommunion mit leiblichen Augen geschaute 
Erscheinung des Auferstandenen wird von Gregorios nach Art 
der tiblichen Liturgiedeutung in engstem Zusammenhang mit der 
liturgischen Grablegung nach dem Groen Finzug gesehen. Eine 
sehr charakteristische Stelle aus dem Kommentar des Germanos 
wird dabei fast wortlich zitiert87, Was aber fiir die Grablegungs- 
symbolik gilt, diirfte auch fiir die Proskomidiesymbolik gelten, 
deren aufschlureiche Deutung bei Theodor von Andida Jangst 
auch in die interpolierten und am meisten verbreiteten Fassungen 
der Kommentare des Germanos und des Pseudo-Sophronios ein- 
gegangen ist88, Wer mit dieser Deutung ernst macht, wird in der 


® Uber die Rolle des Visioniren in der byzantinischen Mystik seit 
Symeon dem Neuen Theologen ({ 1022) vel. Beck 362 f., besonders 
365. —- Zum Einflu& des Fiesychasmus im serbischen Patriarchat: M. 
Vasi¢é, L’Hesychasme dans lEglise et ?Art des Serbes du moyen age: 
i chez les Slaves I (Orient et Byzance IV) Paris 1930, 
36 PG 151, 272. | 

7 Borgia 31, 5-8, — Vel. 0. S. 126 f. 

si Der Theodor von Andida zugeh6rende Passus der Proskomidie- 
erklarung (PG 140, 429 BC) findet sich im interpolierten Text des 
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Liturgie ,mit geistigen, ja, sogar mit leiblichen Augen* auf dem 
Riisttisch und spater auf dem Altar das vom Himmel herab- 
gestiegene Brot des Lebens wie in der Krippe von Bethlehem 
schauen. 

Da sich das Geschehen von Bethlehem nach den Liturgiekom- 
mentaren vor allem auf dem Riisttisch vollzieht, ist es nicht ver- 
wunderlich, wenn auch die Ikonographie dieser Zeit in der Pro- 
thesisapsis das Lamm auf dem Diskos in Gestalt eines kleinen 
Kindes zeigt. Diese Darstellungen der Bethlehem-Symbolik (ohne 
die Opferriten der Prothesisfresken von Ljuboten und Mateié) 
sind ebenso haufig wie die bereits beschriebenen Lamm-Darstel- 
lungen in der Hauptapsis und gleichen diesen véllig, ohne frei- 
lich die Vielzahl der konzelebrierenden Bischéfe aufzuweisen, die 
in der Hauptapsis tiblich ist. Immerhin sind die beiden Haupt- 
liturgen Basileios und Chrysostomos meist auch in der Prothesis 
zugegen, manchmal auch rhipidientragende Engel®%, die eigent- 
lich nur zum Geschehen der Anaphora passen. Andererseits hat 
aber mehr noch die Proskomidiesymbolik die Fresken in der 
Hauptapsis beeinfluft, deren Altar nach Art des Riisttisches ge- 
malt ist; und die darin offenbar werdende Vorbildlichkeit der 
Proskomidiesymbolik scheint fiir die Entstehung der Ikonogra- 
phie des Lammes iiberhaupt bestimmend gewesen zu sein. — 
Wahrend einst bei der Ausgestaltung der Proskomidie deren 
Symbolik als bildhafte Nachahmung des sakramentalen Gesche- 
hens der Anaphora empfunden wurde®®, lebt nun bezeichnender- 
weise die subjektive Mitfeier des sakramentalen Geschehens von 


Germanos (PG 98, 397 D) und bei Pseudo-Sophronios (PG 87, 3988 D). 
— Vel. die Gegeniiberstellung dieser Texte bei Brightman 540 (Appen- 
dix Q). — Die Urspriinglichkeit yon Theodor wies N. Krasnosel’cev 
(Jahrb. d. Hist.-Phil. Ges. der Univ. Odessa 4, Byzant. Abt. 2 (1894) 
178-257) nach. Rez. v. E. Kurtz: ByZ 4 (1895) 617 f. — Der Aoyog 
TEQUEXOV tiv Exxdnovactimyv iotoglav &acav (PG 87, 3981-4002) 
des Ps.-Sophronios stammt etwa zur Hilfte aus Theodor. 

” So z.B. in der schon erwahnten Klosterkirche von Sopoéani (Mitte 
13. Jahrhundert): Millet II, Tafel 42. > 
° Vel. das der Epiklese nachgeformte Proskomidiegebet des Barberini- 
Codex (Br 309) 
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der Intensitat des Erlebnisses bei der Proskomidie 
Grofen Einzug*!, 

Auch die Grablegungssymbolik, die Gregorios Palamas im An- 
schluf§ an Germanos in seiner Predigt hervorhebt und mit dey 
leiblichen Schau des Herrn in Verbindung bringt, findet ihre 
ikonographische Darstellung in der »Liturgie der Kirchenyater* 
Allerdings ist diese Variante des Themas in der Kirchenmalere; 
lange nicht so haufig wie die des Lammes, obwohl die liturgische 
Grablegung ein Lieblingsthema der Liturgiedeutung seit Theo- 
dor von Mopsuestia ist und vor allem auch in den liturgischen 
Texten selbst eindeutig belegt ist. 
Eine friithe Vorstufe der Grablegungs- 
ikonographie 


und beim 


wie auch der Opferlamm- 
(und zugleich eine Weiterentwicklung des Bildes 
von Boiana) darf man im Fresko des Exonarthex der Mutter- 
gotteskirche von Studenica sehen‘2: Basileios und Chrysostomos 
stehen an einem baldachiniiberdachten Altar, der wie ein Mittel- 


ding zwischen Mensa und Bahre aussieht. Auf dem hinteren 
Rand des Altars steht der 


Diskos mit dem runden, gesiegelten 
Opterbrot und rechts davo 


n der Kelch. Auf dem Altar liegt aus- 
gestreckt, die Lenden mit einem schwarzen Velum bedeckt, ‘Chri- 
stus in Gestalt eines etwa zwolfjihrigen Knaben, jedoch nicht 
wie ein Toter, sondern (ahnlich wie das kleine Kind im wiegen- 
fSrmigen Diskos der Lamm-Darstellung) ein wenig aufgerichtet, 
mit grofen offenen Augen blickend und mit der Rechten segnend. 
Auch Basileios und Chrysostomos formen mit der Rechten den 


Segensgestus, was ahnlich wie beim Thema des Lammes in Cucer 
an die Epiklese denken lar. 


Eindeutig als Vollzug der 
DeCani die Liturgie der Kit 
mit geschlossenen Augen, i 


Grablegung lassen drei Fresken in 
chenviter erkennen. Christus ist tots 
m Alter seines Todes und bartig, mit 


41 Fin Zeichen dafiir sind die off tibers 
gen beim Grofen Einzug, die im weit 
“— = erreicht werden, 
illet I, Tafel 43,1; H: - ie 
Wihtent i. eink, 33 iamann Mac Lean - Hallensleben Abb. 78 


1190 erb ' . wurde, 
entstand der Exonarthex um <a und bis 1209 ausgemalt 


teigerten Frémmigkeitsauser a 
eren Verlauf der Liturgie me! 
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einem Lendentuch wie auf den bekannten Kreuzesdarstellungen 
bekleidet, auf einem schwarz bedeckten Altar ausgestreckt. Das 
Fresko im Narthex zeigt als Besonderheit einen vierfliigeligen 
Cherub hinter dem Altar, wahrend die beiden sonst ganz ihn- 
lichen Fresken in den Seitenkapellen Engeldiakone mit Rhipidien 
nachst dem Altar vor den Kirchenvatern auf weisen*#, 

Ganz eigenstandig ist die Darstellung in der Prothesis der ruma- 
nischen Kirche St. Nikolaus von Curtea de Arges (um 1340 bis 
1360). Christus liegt auf einem bahrenartigen Altar, mit Grab- 
vichern eng umwickelt; die Vorhange am Baldachin des Altars 
sind zusammengerafft, zwei Engeldiakone stehen mit ihren Rhi- 
pidien am Altar, seitlich von ihnen Engelscharen mit dem Aus- 
druck der Trauer. Zwei Engel, die unterhalb des Altars darge- 
stellt sind, halten Leuchter mit Kerzen, zwei weitere bringen 
dampfende Weihrauchfasser herbei. I. D. $tefanescu, der diese 
Darstellung ausfiihrlich beschreibt‘®, sieht in den liturgischen 
Einzelheiten (Rhipidien, geraffte Vorhange, Weihrauch) deut- 
lihe Hinweise auf die Vorgange der Anaphora. 

Als Ausdruck der eucharistisch-liturgischen Grablegungssymbolik, 

wie auch des Grablegungsgedichtnisses am Karfreitag sind die 

Epitaphiosdarstellungen zu werten. Der Epitaphios ist eine in 

Stoff gestickte Ikone des toten Herrn bzw. seiner Grablegung”. 

Heute wird er vor allem in der Vesper des Karfreitags zur Dar- 

stellung der Grablegung Christi von den Priestern in feierlicher 

Prozession getragen und auf einem in der Mitte der Kirche vor- 

bereiteten Platz, der Golgotha oder Heiliges Grab heist, nieder- 

gelegt*”. Im 14. Jahrhundert diente der Epitaphios auch als Aer 


- Petkovié I, Tafel 98a. 
‘ Vi. R. Petkovié — G. Boskovi¢, Detani (Monumenta serbica artis 
mediaevalis II) II (Belgrad 1941) 55, Tafel 283. 

I. D. Stefanescu, L’Evolution de la Peinture religieuse en Bucovine 
* he Moldavie. Nouvelles recherches (Orient et Byzance VJ), Paris 
Z me ~ Ders., L’Illustration ... 99; Tafel 56. 

Die, Tafel 36; 55. — Felicetti-Liebenfels Tafel 19 AB. 
der Kien Vorgang der Karfreitagsliturgie zeigt ein Fresko im Narthex 
roi osterkirche von Dobrovat (Moldau; 1528): I. D. Stefanescu, L 

olution 18 (mit Abb.); ders., L’Illustration 190 f. (Deutung). 
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und wurde beim Grofen Einzug mitgetragen*®. Heute findet die. 
selbe Symbolik auch in der Zeichnung des Antiminsion jhrep 
Ausdruck. — Den eucharistischen Bezug der Grablegungssymbolik 
zeigt in hervorragender Weise der beriihmte aus dem 14. Jahr. 
hundert stammende Epitaphios von Saloniki des Byzantinischen 
Museums in Athen*®, der rechts und links neben der Grablegune 


die beiden Szenen der Apostelkommunion aufweist. 


3. Die Himmlische Liturgie 


Wie die ikonographische Entwicklung der Apostelkommunion 
und der Vaterliturgie mit ihren immer zahlreicher auftretenden 
Engeln zeigt, haben diese Themen die Tendenz, das urspriinglich 
nach dem Maf liturgischer Repradsentation mitausgesagte ge- 
schichtliche Geschehen des Abendmahls, der Inkarnation, des 
Opfers und der Grablegung immer mehr als ewig gegenwartige 
himmlische Wirklichkeit zu betonen. In dieser Situation entfaltet 
sich die Darstellung der Himmlischen Liturgie, indem sie ver- 
schiedene Darstellungselemente der anderen liturgischen Themen 
integriert. Nicht zufallig wird die Himmlische Liturgie, inspiriert 
vom Cherubshymnus, in der Form des GrofSen Einzugs darge- 
stellt, der so als Brennpunkt liturgischer Symbolik auch ikono- 
graphisch bestatigt wird. 
Im Laufe des 14. Jahrhunderts wird die Darstellung des Themas 
im Kirchenraum nahezu obligatorisch. Als geeigneter Platz bietet 
sich die Kuppel an, in zweiter Linie auch der Altarraum oder die 
Prothesis, von der ja der Grofe Einzug der kirchlichen Liturgie 
seinen Ausgang nimmt®9, 


‘8 Symeon von Thessalonike, Expos. de div. templo 76 (PG 15: 
728 B) sagt bei der Beschreibung des Grofen Einzuges: ,... Es kom- 
men auch diejenigen, welche auf dem Kopf das heilige Velum trage 
das den nackten und toten Jesus abbildet.“ 

7 ia oe ge du Musée Byzantin d’Athénes (Athen 1932) 134 ft. 
mit lare ,» 80, 81. — Ph. : ni orm 
aaah pine tadk Ga h. Schweinfurth, Die byzantinische F 

°° Zur Darstellung der Himmlischen Liturgie, die seit dem 14. Jahr 
hundert besonders haufig in Serbien, auf dem Athos und in Ruminies 
erscheint, vel.: I. D, Stefanescu, L’Illustration 72-77, 189-191; ders» 
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IN RIO Un ron versa 


Wie die beschriebene Miniatur der litur 
11. Jahrhunderts gezeigt hatte, konnte de 
lischen Liturgie durch Weiterentwicklung 
munion entstehen. Frithe Beispiele der Himmlischen Liturgie in 
serbischen Klosterkirchen zeigen mehr noch die Beteiligung der 
Engeldarstellungen in der Kuppel und der Vaterliturgie bei der 
Ausbildung des Themas. 

Die Kuppelmalerei des serbischen Athosklosters Chilandari, die 
trotz Restaurierung im 18. Jahrhundert als Werk des leienne- 
den 14. Jahrhunderts gilt51, zeigt einen den Partokrator um- 
gebenden Kreis von Cherubim und Seraphim und darunter 
einen zweiten Kreis von Engeln in Diakons- und Priestergewan- 
dern, die von einem im Westen der Kuppel.dargestellten Altar, 
wohl dem Riisttisch, herkommen und auf einen dhnlich aussehen- 
den Altar im Osten zuschreiten, wobei sie Leuchter, Rhipidien 
und Altargerate mit sich tragen. AufSer dem Pantokrator in der 
Hohe der Kuppel findet sich keine weitere Christusdarstellung, 
so daf} die Prozession der Engel ebenso in seinem Dienst erscheint 
wie der Chor der Cherubim und Seraphim. Diese Darstellung 
der Himmlischen Liturgie weicht also vom mittelbyzantinischen 
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L’Evolution 73-76; ders., La Peinture religieuse en Valachie et en 
Transylvanie (Orient et Byzance VIII) Paris 1930-1932, 305-309; 
H. Brockhaus, Die Kunst in den Athoskléstern (Leipzig 21924) 71; 
ferner G. Millet, Monuments de |’Athos, I. Les Peintures (Paris 1927) 
und Petkovié II (Register). 

In der Kuppel findet sich die Darstellung in den serbischen Kirchen des 
_ 14,/15. Jahrhunderts (Petkovi¢ II, 19, 23, 26, 40, 46, 54, 57, 60), in den . 
Athoskléstern Chilandari, Vatopedi, Xenophontos und Stavronikita 
(Brockhaus 273, 282; Millet, Tafel 64, 1; 262, 1-2); in einzelnen mol- 
dauischen (Stefanescu, L’Evolution 18) und in walachischen Kirchen 
(Stefanescu, Valachie 296); in der Sophienkirche zu Mystra (G. Millet, 
Monuments Byzantins de Mistra, Paris 1910, Tafel 132, 2). 

Im Altarraum kommt die Gottliche Liturgie vor: in den meisten Athos- 
kléstern (Millet, Tafel 118, 2-3; 168, 2; 218, 2-219, 3; 256, 2-257, 2; 
261, 2), so auch nach dem Malerhandbuch (179), seltener in der Wala- 
chei (Stefinescu 298). — Als Prothesismalerei erscheint das Thema in 
cer Peribleptos-Kirche zu Mystra (Millet, Mistra, Tafel 113, 1). 

* Millet, Athos Tafel 64, 1. 
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Programm det Kuppelmalerei nur dadurch ab, dafS die Engel in 
liturgischer Kleidung und mit liturgischen Gerdten, einem himm. 
lischen Altar zugewandt, dem Pantokrator dienen®?. Immerhin 
zeigt sich gerade in dieser au&erlich geringfiigigen Anderung die 
rundsatzliche Tendenz der spatbyzantinischen Ikonographie, 
biblisch-heilsgeschichtlich begriindete Bildthemen, wie die der 
prophetischen Vision bzw. dem Himmelfahrtsbericht entspre- 
chenden Engelbilder zu zeitlos symbolischen, der Form nach li- 
turgischen Darstellungen umzubilden. 

Auch die Liturgie der Kirchenvater, die durch die Bevorzugung 
solcher Hierarchen, die zu Lebzeiten liturgisch besonders tatig 
waren, zunachst einen geschichtlichen Bezug hatte, dann aber 
durch assistierende Engel immer mehr den Aspekt der Zeitlosig- 
keit erhielt, wird nun bisweilen ganz in die Himmilische Liturgie 
mit aufgenommen. So erblickt man z. B. in der um 1370 ausge- 
malten Apsis des Marko-Klosters bei Skopje Christus als Litur- 
gen am Altar und eine Einzugsprozession, an der mit Engeln zu- 
sammen auch Kirchenvater teilnehmen. Basileios und Chrysosto- 
mos tragen in dieser Prozession Kelche, zwei weitere Bischofe das 
Kreuz und das Evangelienbuch®’. — In der um 1330 ausgemalten 
Marienkirche des serbischen Patriarchats zu Pe¢ hat die Himm- 
lische Liturgie, die unmittelbar den Pantokrator in der Kuppel 
umgibt®4, zwar nicht die bischéflichen Liturgen der Vaterliturgie, 
wohl aber ihr Opfer, das Lamm, als Darstellungselement mit 
einbezogen: Im Osten dieses Kuppelfreskos, direkt unter dem 


Chilan- 
nd Erz- 


liturgie 


52 Stefanescu (L’Illustration 76) sieht im Kuppelmosaik von 
dari wegen der Darstellung von Seraphim, Thronen, Engeln u 
engeln eine Illustration zum Cherubikon der Prasanktifikaten 
(,.Nun beten die himmlischen Machte unsichtbar mit uns an“), Diese 
Deutung beriicksichtigt jedoch nicht die sehr spezielle Funktion gerade 
dieses Hymnus und wird der allgemeinen Bedeutung der Engeldar- 
stellungen in der Kuppel nicht gerecht. 

58 Stefanescu, L’Illustration 74 f. | 

&s Petkovié II, Tafel 103, 105. — Ganz ahnlich ist die in den letzte” 
Lebensjahren des KGnigs Milutin (+ 1321) entstandene Darstellung 12 
one Koppel von Gracanica. Vgl. Hamann-Mac Lean - Hallensleben: 
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riesigen Evangelienbuch, das der Pantokrator in seiner Linken 
halt, erblickt man den Riisttisch, auf dem, wie in der Liturgie der | 
Kirchenvater, das Jesuskind, in diesem Fal] unter einem grofen | 
Asteriskos, liegt. Der baldachiniiberdachte Altar ist eegentiber im 
Westen der Kuppel abgebildet. Hinter dem Riisttisch steht wa- | 
chend ein Cherub. Auf beiden Seiten verneigen sich ehrfiirchtig 

anstelle von Liturgen Engelscharen in mittelbyzantinischem Erz- 
engelornat. Die heiligen Gaben sind also in diesem Augenblick 
des Groen Einzugs noch auf dem Riisttisch befindlich eedacht, 

wahrend die ersten rhipidientragenden Engelliturgen schon den 
Hauptaltar erreichen. Angesichts des die Prozession uberstrah- 
lenden Pantokrators ist auf eine nochmalige Darstellung Christi | 
als des Liturgen am Altar verzichtet, wahrend Christus als Opfer- | 
gabe ja in der beschriebenen Weise auf dem Riisttisch erscheint. 

Beide Aspekte des Christus xgoopégwv und xgooqegduevoc, wie es 

im Gebet Ovdelg Gos vor dem Groen Einzug heift, bringt die 
sogenannte Patene von Xeropotamou zum Ausdruck®®, An einem 

Altar (mit dem man sich zugleich den Riisttisch vorzustellen hat) 

ist Christus zweimal als Hoherpriester in bischéflichen Gewin- 

dern abgebildet: links vom Altar, wie er die Prozession entlagt, 

rechts, wie er die Spitze der Prozession empfangt. Damit ent- 

spricht die Darstellung genau dem wirklichen Verlauf des Gro- 

zen Einzugs, bei dem der bischdfliche Hauptliturge, nachdem er 

die heiligen Gaben und Gerdte am Riisttisch den Mitliturgen 
tibergeben hat, selbst nicht in der Prozession mitgeht, sondern 

diese vor dem Altar, in den Kéniglichen Tiiren erwartet. In un- 

serer Darstellung hat also die Spitze des Zuges Christus schon 

erreicht. Zuerst kommen Engel mit Leuchtern, Weihrauch und 
Rhipidien, sodann Engeldiakone und -priester mit Diskos und 

Kelchen. Der vorletzte Engel tragt in den Handen das bischéf- 


liche Omophorion'®, der letzte auf dem Riicken das grofe Velum, 
Aer genannt. 


" Stefainescu, L’Illustration 72 f., Tafel 27. | 
benso wie der Epitaphios wird auch das Omophorion in der Be- 


schreibung des Grofen Einzugs durch Symeon von Thessalonike (PG 
155, 728 B) erwahnt. 
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Christus als TEOGPEQOMEVOS erscheint wie in der I. 
chenvater, und zwar in der Darstellungswe 
jedoch nicht mit dem Lendentuch bekleidet, 


iturgie der Kir. 
ise der Grablegung 
sondern mit elnem 


hinein. Eben dies geschieht ja auch in dey Liturgi 
das Mitfiihren des Epitaphios. In den Darstellung 
lischen Liturgie erscheint dieser bisweilen riesen 
Patene von Xeropotamou hat er zwar nur die Grdfe eines latej- 
nischen Segensvelums und wird von hur einem der Engel auf 
dem Riicken getragen. Doch zeigt die sehr schéne und frithe Dar- 
stellung der Himmlischen Liturgie in der Prothesis der Periblep- 
tos-Kirche von Mystra schon einen Epitaphios, der von drei oder 
vier Engeln getragen wird57, und vier Engel sind auch bei der 
Ubertragung des Epitaphios in der Sophienkirche zu Mystra be- 
teiligt®8, Diese Erweiterung des Groen Finzugs entspricht direkt 
der Symbolik, die schon Germanos bezeugt, wenn er die Engel 
das Alleluja des Cherubshymnus rufen laft, ,.da sie Christi Sieg 
iiber den Tod, seinen Abstieg in die Unterwelt und seine Aufer- 
stehung am dritten Tage sehen“®®, Vor allem bietet die Mitttih- 
tung des Epitaphios beim Groen Einzug die Moglichkeit, die 
sogleich erfolgende Verhiillung der Gaben zu einem wahren Bild 
der Grablegung zu machen und durch die Abdeckung und Zei- 


gung des Epitaphios vom Ambo aus die erfolgte Auferstehung 
des Herrn zu verkiindigen. 


e selbst durch 
en der Himm- 
grofs. Auf der 


°7 Millet, Mistra, Tafel 113. 
58 Ebd., Tafel 132, 
59 Borgia 30. 


B. Die liturgischen Kommentare 


Die Liturgiedeutung dieser Zeit besitzt in Nikolaos Kabasilas 
und Symeon von Thessalonike die beiden hervorragendsten Ver- 
treter der byzantinischen Liturgiedeutung tiberhaupt. . 
Nikolaos war den einflufreichsten kirchlichen Kreisen des Rei- 
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ches eng verbunden, doch bekleidete er selbst wohl nie ein geist- 
liches Amt. Sein Onkel Neilos Kabasilas, der ein angesehener 
Theologe und Lehrer in der Hauptstadt war, sorgte fiir seine ) 
Erziehung. Onkel und Neffe standen in engen Beziehungen zum | 
Kaiser Johannes Kantakuzenos (1347-1354). Neilos wurde am ; 
Ende seines Lebens, wahrscheinlich 1361, Metropolit seiner Hei- 
matstadt Thessalonike. 1363 starb er. Dies ist auch das letzte 
Jahr, das sichere Nachrichten iiber Nikolaos bietet. 

Symeon ist als Metropolit erstmals 1425 sicher bezeugt. Sein 
Todesjahr ist 1429. Seine Schriften tragen in ganz besonderer 
Weise den Stempel ihrer Entstehungszeit, da die theologische 
Polemik, verbunden mit kanonistischen und rubrizistischen Er- 
Srterungen in ihnen einen breiten Raum einnimmt. Als auf- 
schlu®reiches Zeugnis fiir die liturgischen Formen und die Litur- 
giedeutung dieser Zeit sollen zuniachst die liturgischen Schriften 
Symeons besprochen werden, wahrend die Wiirdigung des theo- 
logisch tieferen Werkes des Kabasilas abschliefSend einige grund- 
satzliche Erwagungen zur byzantinischen Liturgiedeutung ver- 
mitteln mag. 





1. Symeon von Thessalonike: 
Die Sammlung und Kanonisierung der symbolischen Deutungsmotive 


Wie die Aufzeichnung der Rubriken durch Philotheos in etwa 
das Ende der liturgischen Entwicklung und die Kanonisierung 
der bis dahin ausgebildeten Formen bezeichnet, so bedeuten die 
Schriften des Symeon die Kanonisierung der in Byzanz tiblich ge- 
wordenen Liturgiedeutung im Stil des Germanos und des Theo- 
dor von Andida. Der Einschirfung dieser Tradition dient sowohl 
das Hauptwerk des Metropoliten, eine Art Handbuch fiir den 
Klerus!, aus dem fir die Eucharistiefeier die Kapitel 79-100° in 
Frage kommen, sowie eine eigene ,Erklarung des heiligen Got- 





| 
: 
| 


1 Es handelt sich um eine Sammlung dogmatischer und liturgischer 
Traktate. Einem hiresiologischen ersten Teil von 32 Kapiteln folgt die 
sehr ausfiihrliche Behandlung der Sakramente und des Stundengebetes 
(vel. Beck 752), 

> Tlegi tic fegdic Aevtovoylas: PG 155, 253—304. 
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teshauses, des darin ausgeiibten Amtes der Priester, Diakone und 
Bisch6fe, der heiligen Gewander, welche jeder von ihnen anlept 

sowie auch der heiligen Mystagogie, wobei fiir jeden ihrer Ste. 
lich vollzogenen Riten die Begriindung gegeben wird“3, Dag erst- 
genannte Werk ist im Stil eines Dialogs gehalten, zu dem ein 
Kleriker kurze bescheidene Fragen beisteuert, auf welche ein Bi 
schof ausftihrlich und autoritativ antwortet. Als wichtigster Tra- 
ditionszeuge wird immer wieder Dionysios als Apostelschiiler 
angefiihrt?, 

Das zweite Werk, dem wir zunachst folgen, geht in mehr als 
hundert katechismusartigen kurzen Fragen und Antworten’ auf 
alle Einzelheiten der im zitierten Titel angegebenen Themen ein. 
Symeon will in ihm nur die Tradition zu Worte kommen lassen. 
Er bekennt ausdriicklich, er habe seine Erklarungen aus den 
Schriften der heiligen Vater gesammelt, ,nichts Neues hinzuer- 
funden zu dem, was von ihnen iiberliefert wurde, und dieses in 
keiner Weise verandert, sondern unversehrt wie das heilige Glau- 
bensbekenntnis bewahrt“*, Die Liturgie werde ja so gefeiert, wie 
sie von Christus eingesetzt ist, sei es, da Bischdfe mit Priestern, 
oder nur Priester miteinander konzelebrieren®. Dies bezeugt der 
»Apostelschiiler“ Dionysios ebenso, wie die ,,gottverkiindenden“ 
Vater Basileios und Chrysostomos, deren Anordnungen und Ge- 
bete ,,den ersten und den zweiten Einzug und auch die tibrigen 
_ Teile der heiligen Feier“ so lehren, wie die Kirche sie vollzieht’. 
Zeuge der geltenden Tradition sind auch Gregor der Grofe’, 


3 PG 155, 697-749. 


4 Dionysios wird schon in der Einfiihrung (253) mehrmals genannt. 
Seine Kirchliche Hierarchie ist das Vorbild fiir die Sakramentenlehre 
Symeons. 

° Die Abschnitte dieses Werkes sind in den folgenden Anmerkungen als 


»Fragen“, die Abschnitte des erstgenannten Werkes als ,,Kapitel® be- 
zeichnet. 


a 2. Frage (701 A). 


° Dieses Zeugnis fiir die schon zur Zeit Symeons iibliche priesterliche 
Konzelebration ohne bischéflichen Hauptzelebranten ist bemerkens- 
wert. " 2. Frage (701 B). 

° Gregor, als Verfasser der Dialoge 6 AvdAoyog genannt, gilt als Ver 
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Isidor von Pelusion® und vor allem Maximos, ,der das ganze 
Mysterium der heiligen Liturgie, welches auch die Kirche feiert, 
sorgfaltig auslegt“?°. Germanos ist nicht eigens genannt, obwohl 
er ausgiebig benutzt wird. Wahrscheinlich kennt Symeon seine 
Kirchenkunde“ als Werk des Basileios. Uberhaupt verwertet 
Symeon natiirlich viele Deutungsmotive, die ihm als Tradition 
vertraut sind, die jedoch mit den angefiihrten Autorititen nichts 
zu tun haben, wie ihm ja auch die liturgische Ordnung selbst als 
apostolisch gilt. Im Sinne wirklicher literarischer Abhangigkeit 
ist jedoch seine Berufung auf Isidor von Pelusion, Dionysios und 
Maximos zu verstehen. 

An Maximos erinnert schon zu Beginn der Kirchendeutung der 
Hinweis, daf$ die Zweiheit der Kirche (Altarraum und Naos) 
die beiden Naturen in Christus, sowie auch Leib und Seele des 
Menschen versinnbildet. Doch kann man in der Kirche auch eine 
Dreiheit als Zeichen der heiligsten Dreifaltigkeit erblicken: Altar- 
raum, Naos und Narthex, welche die iiberhimmlische Region 
Gottes, den Himmel und die Erde bedeuten!!. ~ Der Altar ist 
Thron Gottes und Grab Christi!2, der Weihrauch Wohlgeruch der 
Gnade des Heiligen Geistes!®, der Ambo der weggewalzte Stein 
vor dem Grabe"4, weil auf ihm in der Liturgie durch den Diakon, 
im Orthros durch den Priester, die morgendlichen Evangelien 
(‘Ewtwvat5) verkiindet werden. Hier spricht also wie sooft bei 
Symeon Germanos. 
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fasser der Prasanktifikatenliturgie. ,, Wann diese Liturgie mit dem Na- 
men des Gregorios Dialogos ... in Zusammenhang gebracht wurde, ist 
unbekannt. Es diirfte kaum vor dem 10. Jahrhundert geschehen sein“ 
(Beck 243). 

® Zu Isidor von Pelusion vel. o. S. 42. 

‘0 2. Frage (701 D). 

‘! 4, Frage (704 AB). 

2 5. Frage (704 C). 

"19, Frage (705 D). 

““ 23. Frage (708 B). 

‘> ‘Eo dwé werden insbesondere die 11 Evangelien dsterlichen Inhalts 
genannt, die der Reihe nach das Jahr hindurch im sonntaglichen Orthros 
Verkiindigt werden, , | 
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Die Priester, Diakone und auch die Glaubigen, sofern diese die 
heiligen Hymnen singen, versinnbilden die verschiedenen Engel- 
ordnungen’6, Ihren Handlungen nach stellen allerdings nur die 
Liturgen, die in das heilige Bema eintreten diirfen, die himm- 
lischen Machte dart’. — Der Bischof ist Bild Christi®, Seine Chri- 
stustOrmigkeit zeigt schon der Mandyas, der cappadhnliche Man- 
tel, mit dem der Bischof die Kirche betritt. Er hat namlich als 
Zeichen der bischéflichen Lehrautoritat wellenférmige Streifen 
(notapot), die von zwei Spiegeln (nmpata) dem Alten und Neuen 
Testament ausgehen?9. 

Symeon gibt eine genaue Beschreibung und Deutung samtlicher 
Gewander und fiihrt dabei die auch heute iiblichen Gebete an, 
die beim Anlegen der einzelnen Gewainder zu sprechen sind. 
Diese Gebete geh6ren zu den letzten, die der liturgischen Ord- 
nung zugewachsen sind. Der Diakon besitzt zwei Gewiinder: 
Sticharion und Orarion. Das leuchtend helle Sticharion offenbart 
seine Engelgleichheit, wahrend das Orarion durch seinen feinen 
Stoff und die beiden an der Schulter herabhangenden Enden die 
Fliigel versinnbildet®°. Deshalb ist auch das dreimalige “Ayws 
des Engelgesanges auf dem Orarion eingestickt. — Dem Priester 
kommen fiinf Gewander zu: Sticharion, Epitrachelion, Giirtel, 
Epimanikia und Phelonion?!. — Der Bischof aber besitzt sieben 
Gewander, gleich den Gaben des Heiligen Geistes22. Aufer den 
priesterlichen Gewdndern nimlich tragt er das Epigonation und 
das Omophorion. Das Epigonation hangt wie ein Schwert am 
priesterlichen Giirtel herab, der selbst Tugend und Starke ver- 
sinnbildet?®, Diese Bedeutung steigert das Epigonation, denn és 
bezeichnet Christi Starke und Sieg iiber die Herrschaft des bosen 


'6 28. Frage (708 D). 

“7 18. Frage (706 D). 

"8 12. Frage (706 B). 

'® 37.-38. Frage (712 CD). — Zu den TotaLot wird Jo 7, 38 zitiert. 
20 35, Frage (712 AB). 

21 Symeon verwendet die weniger gebrauchliche Wortform: Phainolion 
(713 D u.6.). 

*® Uber die Liturgie, Kap. 79 (256 B). 

*S 40, Frage (713 B), 
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Feindes®. - Vor allem aber lat das Omophorion erkennen, daf 
der Bischof Bild Christi ist. Es ist nadmlich aus Wolle und stellt 
das verirrte Lamm dar, unsere Menschennatur, die der Logos in 
der Inkarnation auf sich nahm®, : 

Symeon geht nun zur Deutung der liturgischen Handlung iiber: 
Det Bischof, der, im Begriff, die heilige Liturgie zu vollziehen, 
yon seinem Thron herabsteigt, offenbart die Herabkunft des 
Céttlichen Logos zu uns. — Gekleidet in die heiligen Gewander, 
bezeichnet er die Inkarnation. — Dafs er herabkommt bis an die 
Pforten der Kirche, stellt die Ankunft des Herrn auf der Erde 
und seinen sichtbaren Wandel bis zum Tode und Abstieg in die 
Unterwelt dar. Das namlich versinnbildet das Schreiten gen 
Westen bis an die Pforten. Wenn aber die Liturgie auf ein Zel- 
chen des Bischofs begonnen hat (ohne ihn kann namlich nichts 
unternommen werden), so sprechen die Priester innen (im Altar- 
raum) die Gebete, indem sie die himmlischen Engelordnungen 
abbilden.“26 — ,,.Nachdem aber der Bischof drauffien die Gebete 
beendet hat, verbleibt er dort. Die Diakone assistieren ihm, wo- 
bej sie nicht nur die Apostel, sondern auch die Engel darstellen, 
die ihm bei seinen Heilstaten zu Diensten waren. — Durch das 
Herabkommen der Priester aber, wenn diese ihre Gebete innen 
beendet haben, wird die Herabkunft der gottlichen Engel zur 
Auferstehung und Himmelfahrt kundgetan. Der Bischof aber 


24 41, Frage (713 BC). 
5 44, Frage (716 BC). — Diese Deutung stammt von Germanos und ist 


inzwischen in das Gebet zum Anlegen des Omophorions eingegangen. 
Besonders ,ausgezeichnete* Bischdfe tragen iberdies statt des Phelo- 
nions den Sakkos (716 A). Dieser hat das Aussehen einer Dalmatika, 
ist urspriinglich ein kaiserliches Gewand, das nach 1054 den Patriar- 
chen von Konstantinopel verliehen wurde. Nach 1453 ging es auf alle 
Bischofe iiber. — In der Ikonographie des 14. Jahrhunderts sieht man in 
der Darstellung der Himmlischen Liturgie Christus mit dem Sakkos 
bekleidet, wahrend die heiligen Hierarchen (z. B. in den Darstellungen 
der Liturgie der Kirchenvater) das Phelonion tragen. 
Nach Symeon (ebd.) tragen die ,,iibrigen Bischdfe ein Phelonion, voll 
mit Kreuzen, das Polystaurion genannt wird* und das Leiden des Er- 
losers anzeigt. (Man vergleiche wiederum die Ikonographie.) 

46.48. Frage (717 BC). 
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betet zusammen mit den Priestern, da die Engel mit elnziehen 
und Liturgie feiern mégen; und durch das Neigen und Auftich- 
ten seines Hauptes macht er allen die Auterstehung sichtbay 
Diese verkiindet auch der Diakon, das Evangelienbuch er. 
hebend ... und laut rufend: Weisheit! Aufrecht! ... Auch durc, 
das mit heller Stimme gesungene: ,Kommt, laSt uns den Herrp 
anbeten‘ und die Akklamationen wird die Auterstehung und 
Himmelfahrt des Erldsers bezeichnet.“27 »Aber auch der Bischof 
bildet den auferstandenen Herrn ab, der in den Himmel aufge- 
nommen wurde. — Deshalb sagten wir, ein Bild det Erde sei das 
ganze Schiff der Kirche, ein Bild des Himmels aber das heilige 
Bema. “28 

Aus dieser Deutung spricht offensichtlich die Mystagogie des Ma- 
ximos. Daf in der Liturgie des 14. Jahrhunderts zwischen dem 
ersten Eintritt des Bischofs in die Kirche und dem Kleinen Ein- 
zug in den Altarraum (anders als im 7. Jahrhundert) ein ganzes 
Stick Liturgie vollzogen wird, kommt Symeon sehr zustatten, 
denn die auf die Himmelfahrt abzielende Inkarnationssymbolik 
des Maximos kann sich jetzt besser entfalten. Da der Bischof die 
Kirche nicht mit den Glaubigen zusammen durch das Portal be- 
tritt (wie bei Maximos), sondern aus dem Altarraum kommt, 
gibt Symeon wiederum die Méglichkeit, die Deutungsmotive des 
Maximos zu konkretisieren, indem er nun nicht nur fiir die An- 
kunft auf Erden, sondern sogar tlir das Herabkommen des Logos 
vom Himmel ein eigenes Sinnbild geltend machen kann. Schwie- 
riger ist es jedoch, im Rahmen dieser Deutung auch die Prosko- 
midie zu beriicksichtigen und ihre Gabensymbolik mit der bisher 
dargelegten, aus der Mystagogie des Maximos tibernommenen 
Personensymbolik zu verbinden. Symeon lift die Proskomidie 
in dieser Schrift kurzerhand aus, ahnlich wie Dionysios einst die 
Deutung der Gabeniibertragung unterlieS, weil der Bischof an 
ihr keinen Anteil nahm. Erst am Schluf des Werkes, anlaflich 
der Austeilung des Antidorons, sagt Symeon gleichsam entschul- 


“7 53.54. Frage (720 BC). 
*8 55. Frage (720 D). 
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digend, er habe ai Sinne gehabr, auch die Proskomidie zy er~ 
klaren, doch hatten dies die Vater, denen er seine ganze Deuty 
verdanke, schon - austihrlich getan, da es ihm nicht aks 
nétig erschienen sei?9, 

Auch in der weiteren Deutung schlieft sich Symeon eng an Ma- 
ximos an: Die Lesungen bedeuten die Predigt der Apostel nach 
der Himmelfahrt des Herrn, das Evangelium bereitet die Parusie 
vor, die dann erfolgt, wenn die Frohbotscha# auf der ganzen 
Erde verkiindigt sein wird. Am Ende wird der Herr seine Engel 
aussenden, die Bésen von den Guten zu scheiden. Eben dies tut 
auch die Kirche, indem sie durch den Ruf der Diakone die Ka- 
techumenen von den Glaubigen scheidet. Katechumenen sind 
nach Symeon nicht nur die Ungetauften, sondern auch solche, die 
ein schweres Verbrechen begangen haben und in der alten Kirche 
exkommuniziert worden waren??, : 

»Die Ubertragung und der Einzug der verehrungswiirdigen Ga- 
ben aber geschieht mit Glanz ... und macht die Wiederkun@ 
Christi sichtbar, in der er kommen wird mit Herrlichkeit. Des- 
halb geht auch das mit dem Kreuz bestickte Pallium in der Pro- 
zession voraus, da das Zeichen Jesu am Himmel erscheinen und 
Jesus selbst offenbaren wird. Diesem folgen der Reihe nach die 
Diakone, welche die Stellung der Engel einnehmen. Danach kom- 
men diejenigen, die die heiligen Gaben tragen, und nach ihnen 
alle tibrigen: auch die, die iiber dem Kopf das heilige Velum tra- . 
gen, das den nackten und toten Jesus abbildet.“31 

Der GroSe Einzug bedeutet also das Kommen des Reiches Got- 
tes. ,Das Reich Gottes aber ist Christus selbst und die Schau 
seines Heilswerkes: daf er sich erniedrigte bis zum Tode, sich fiir 
uns hinopferte und den hingeopferten lebenspendenden und 
gottlichen Leib mit seinen Wunden sehen lief, und unsterblich 
seworden, auch unseren Sieg iiber den Tod entschieden hat, in- 


” 101, Frage (748 A). — Welche Vater die Proskomidie seiner Meinung 
nach erklart haben, sagt Symeon nicht. Er behauptet nur, es seien »die- 
selben®, denen er auch sonst seine Deutung verdankt. 
mn tl 4. Frage (724 A-725 D). 

76. Frage (728 AB), 
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dem er uns aus seinen Wunden Unsterblichkeit, Leben und Ver. 
gottlichung bot ... sich selbst, das Brot des Lebens . -. Deshalh 
stellt der GroSe Einzug sowohl die Parusie des Erlosers wie auch 
die Grablegung dar.“32 
Symeon folgt also in den Grundziigen seiner Deutung wiederum 
der Mystagogie des Maximos, in die er jedoch die sehr konkre. 
ten Deutungsmotive des Germanos mit einttigt. Ahnlich wie in 
der Deutung des Groen Einzugs bei Maximos soll nun das ge- 
schichtliche Heilswerk aus himmlischer Perspektive in seiner 
tiberzeitlichen ewigen Seinsweise gesehen werden. Dies konnte 
jedoch bei Maximos viel leichter geschehen, da dieser die Ent- 
sprechung zwischen dem heilsgeschichtlich begriindeten Geschehen 
der Liturgie und dem ewigen Leben viel mehr in der inneren 
Erlésungsgnade der Glaubigen, als in der konkreten Bildhaftig- 
keit der Liturgie sah. Uberhaupt deutete Maximos vom liturgi- 
schen Geschehen zwischen dem Grofen Einzug und der Kommu- 
nion nur den Friedenskuf, das Glaubensbekenntnis, das Drei- 
malheilig und das Vaterunser. Indem Symeon nun in das dufere 
Deutungsschema des Maximos die ganze bildhaft konkrete Li- 
turgiesymbolik des Germanos und des Theodor von Andida 
hineinstopft, sprengt er es und behiilt schlieSlich doch nur Ger- 
manos und Theodor iibrig, deren Gleichsetzung von Symbol und 
Wirklichkeit nur noch krasser in Erscheinung tritt und fiir den 
ganzen Ablauf der Liturgie nun auch die himmlische Wirklich- 
keit miteinschlie&t. Die Deutung Symeons ist das erste vollkom- 
mene literarische Gegenstiick zur Ikonographie der Himmlischen 
Liturgie. Auch die Gleichzeitigkeit des Erscheinens beider ist eine 
nahezu exakte. 

Symeon fahrt in seiner Deutung fort, indem er die Ehrenbezev- 
gungen des Volkes beim Groen Einzug begriindet. Diese ge 
schehen erstens wegen der Fiirbitten der Priester beim Opfet 
zweitens aber auch aus Verehrung, die den Gaben als den Ab- 
bildern des Leibes und Blutes Christi zukommt. Wer diese V™ 
ehrung verweigert, oder die Gaben , Idole“ nennt, ist schlimmet 


82 77. Frage (728 CD). 
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als die Tkonoklasten. + Wenn wir nadmlich den heiligen Bildern 
Verehrung (tut zai rgooxtvyotc) erweisen, wie viel mehr d 
Gaben, die, wie der grofe Basileios sagt, Abbilder sind and 
Opfergaben, dazu bestimmt, Leib und Blut Christi zu werden - 
_ Dies geschieht bei der Epiklese: »Der Bischof ruft die Gnade 
des Heiligen Geistes auf sich und auf die dargebrachten Gaben 
herab, durch die er, wenn die Gaben durch das Zeichen des Kreu- 
zes und die Herabrutung des Geistes vollendet sind, sogleich Je- 
sus lebendig vor sich liegen sieht. “34 

In der Deutung der Erhebung, Teilung und Mischung der Ge- 
stalten folgt Symeon dem Bischof von Andida: ,,Die Erhebung 
des Brotes offenbart die Erhebung Jesu am Kreuz... Der Bischof 
teilt nun das Brot in vier Teile, legt diese in Kreuzesform hin 
und schaut darin den gekreuzigten Jesus ... Er nimmt aber 
den oberen Teil, zeichnet mit dem Brot ein Kreuz, wirft es in den 
Kelch und bewirkt so die Einigung der Mysterien ... Danach 
gieft er heifSes Wasser in den Kelch. Dies tut er zum Zeugnis, 
daf$ auch der tote, von der gottlichen Seele getrennte Leib des 
Herrn lebenspendend, seiner Gottheit nicht beraubt und von der 
Wirksamkeit des Geistes ungeschieden blieb.“#5 — Die Ubertra- 
gung der Gaben nach der Kommunion der Glaubigen auf den 
Riisttisch bedeutet wiederum wie bei Theodor die Himmelfahrt. 
Diese Deutung ist inzwischen in den liturgischen Text selbst ein- 
gegangen, den Symeon getreulich zitiert: ,,.Erhebe Dich tiber die 
Himmel, 0 Gott, und Dein Ruhm erfiille die Erde.“* 

Eine ausfiihrliche Deutung der Proskomidie gibt Symeon in sei- 
nem Handbuch fiir den Klerus. Sie macht in diesem etwa die 
Halfte der ganzen Liturgieerklarung aus, wobei die langsten Ab- 
schnitte allerdings der Azymenfrage und den Kontroversen mit 


"378. Frage (729 AB). — Symeon gibt hier korrekt die Lehre des 2. 
Konzils von Nikaia wieder (vgl. o. S. 117 f. mit Anm. 23). is 
** 86. Frage (733 A). — Die letzte Formulierung erinnert stark “eo 
Ikonogr aphie des Lammes, besonders an diejenigen ines | 1€, 
wie in Cuger (siehe 0. S. 176), auch das Kreuzzeichen der Epiklese 


zeigen, 
5 92-94, Frage (741 CD). 30 100, Frage (745 B). — Br 396,90. 
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den Armeniern gewidmet sind. Die Proskomidie wird Vom ranp. 
4]testen der mit dem Bischof konzelebrierenden Priester voll. 
zogen, denn ihm obliegt es, ,die Einleitung der heiligen Opfer. 
handlung zu vollbringen“. Indem er dies tut und die Worte des 
Isaias und der anderen Propheten tiber den Opfertod Chrigi 
spricht, gleich er selbst den Propheten und insbesondere dem Vor. 
laufer des Herrn®’. 

Die Symbolik der Proskomidie ist vielfaltig: Der Diskos bilder 
den Himmel ab, ,,da er rund ist und den Herrn des Himmel 
aufnimmt“. — Der Asteriskos bezeichnet die Sterne, insbesondere 
den Stern von Bethlehem. — Die Vela bedeuten das Firmament, 
aber auch die Windeln und die Grabtiicher. — Der Riisttisch bjl- 
det die Hohle von Bethlehem und die Krippe ab’8, 

Der Priester vollzieht die Riten der Proskomidie, nachdem er 
den Segen des Bischofs empfangen und die heiligen Gewiinder 
angelegt hat, in derselben Ordnung, die auch heute iiblich ist. 
Wenn er das Siegel kreuzformig einschneidet, ,,zeigt er die Kreu- 
zigung Christi an“. ,,Und was Christus fiir uns gelitten hat, bil- 
det er ab, indem er das Gediachtnis vollzieht, wie der Herr es 
aufgetragen hat.“39 

Als Sinnbild Christi mu das Opferbrot Sauerteig enthalten, der 
die Seele versinnbildet, Wasser, das die Taufe bedeutet, und Salz, 
durch welches die Lehre des Logos bezeichnet wird. Der Kelch 
aber muf§ Wein und Wasser enthalten gemaf den Begleitworten, 
_ die beim Eingiefen gesprochen werden, 

Symeon zahlt sodann die Partikel auf, die den iibrigen Prospho- 
ren mit der Lanze entnommen und neben das Siegel auf den Dis- 
kos gelegt werden. Die erste Partikel wird ,zu Ehren und zum 
Gedichtnis* der Gottesgebirerin dargebracht. Wie das Siege! 
Abbild des Leibes Christi ist, so steht die erste Partikel ,,anstelle” 
der Gottesgebarerin und erhalt ihren Platz auf dem Diskos nach 


87 Uber die Liturgie, 83. Kap. (261 AB), 
*8 85. Kap. (264 C). 
3° Ebd. (265 A). 


40 86. Kap. (265 B). ~ Es folgen polemische Ausfiihrungen gege? - 
lateinischen und armenischen Briuche (265 C-280 B). 
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dem Psalmwort ,,Zu Deiner Rechten steht die Konigin ...* (Ps 
44.10)4t, — Auch fiir die Engel muf eine Partikel dargebracht 
werden, weil sie beim Heilswerk dienten, mit uns eecint wur- 
den und weil wir zusammen eine Kirche sind“#?, — Es folgen die 
Partikel des Vorldufers, der Propheten, der Apostel und der 
iibrigen Heiligen, ,,denn auch die Heiligen nehmen an diesem 
schauervollen Mysterium teil als Mitwirkende Christi ... Die 
Partikel aber werden nicht in den Leib des Herrn oder in die 
Heiligen selbst verwandelt, sondern sind nur Opfergaben ..., 
die in der Heiligen Handlung durch die Einheit und Gemein- 
schaft mit dem Herrn geheiligt werden und die Heiligung auf 
jene tibergehen lassen, fiir die sie dargebracht sind, und durch die 
Heiligen, die sie darstellen, auf uns“4%. — Schlieflich bringt der 
Priester Partikel dar fiir den Bischof, den Klerus, die Regieren- 
den, die Stifter der Kirche, die Gemeinde und die in Christus 
Verstorbenen und fiir jede christliche Seele guten Willens. 

Die Partikel, die fiir die Heiligen dargebracht werden, sind also 
zu ihrem Ruhm und ihrer Ehre, zur Steigerung ihrer Wiirde (!) 
und zur gréferen Aufnahme der géttlichen Erleuchtung; die 
Partikel fiir die Gldubigen, und zwar die fiir die Verstorbenen, 
sind zur Vergebung der Siinden und zur Einigung mit der gott- 
lichen Gnade. Die fiir die Lebenden dargebrachten aber gerei- 
chen, wenn diese in Buffertigkeit ihr Leben fiihren, zur Nach- 
lassung der Strafen, zur Vergebung der Stinden und zur Hoff- 
nung auf das ewige Leben.“44 — So heilsam es ist, Partikel fiir die 
Wiirdigen darzubringen, so gefahrlich und schadlich ist es, dies 
ftir Unwiirdige zu tun. Denn wenn solche Partikel mit dem Leib 
des Herrn in Beriihrung kommen und im Kelch mit dem Heiligen 


t 93. Kap. (280 BC). 

2 94. Kap. (280 D). 

‘8 Ebd. (281 C). _ 

. 102. Frage (748 C). — Den mitfeiernden Glaubigen und denjenigen, 
die durch eine Partikel Anteil am Opfer erhalten, bewirkt die Liturgie 
auch die Siindenvergebung, wenn ihre Teilnahme in der rechten Buts- 
fertigkeit geschicht. Dem schweren Frevler jedoch ist nach dem Vorbild 
der alten Kirchenbufe nicht nur die Kommunion, sondern sogar die 
Mitfeier der Gliubigenliturgie und der Opferanteil durch Partikel 
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Blut getrankt werden**, so gereicht ihnen dies ebenso zum Gat 
richt, wie eine unwiirdige Kommunion. Der Priester aber muf 
sich hiiten, daf$ er dazu keine Beihilfe leistet und woméglich 
ebenso verdammt wird. 

Bei der Kommunion aber muf der Priester achtgeben, daf er den 
Glaubigen nicht von den Partikeln, sondern vom Leib des Herrn 
reicht, und obwohl alles im Kelch mit dem Heiligen Blut durch- 
trankt ist und also auch beim Emptang einer Partikel das Hei- 
lige Blut genossen wiirde, ist es doch Vorschrift, da jeder Glau- 
bige Leib und Blut des Herrn empfangen mus, 

Wenn die Darbringung der Partikel vollzogen ist, legt der Prie- 
ster Wethrauch ein, berduchert den Stern und stellt ihn auf den 
Diskos mit den Worten: ,,Und siehe, der Stern kam und blieb 
ber dem Orte stehen, wo das Kind war“, ,in Symbolen zei- 
gend, was bei der Geburt geschah“47, .Danach nimmt er das 
Velum, das mit den anderen Velen zusammen die Windeln be- 
zeichnet und spricht die Psalmworte: »Der Herr ist Konig...‘ 
(Ps 92), die die Inkarnation verkiindigen.“48 So bedeckt er den 
Diskos und ahnlich den Kelch, »Luletzt legt er beriuchernd den 
Aer dariiber, der das Firmament bezeichnet, an dem der Stern 
war, und das Grabtuch: deshalb umgibt der Aer den gesalbten 
toten Jesus mehrfach und wird Epitaphios genannt; deutlich wie . 
auf einer Tafel lehrt er das ganze Mysterium: dafi der Herr als 
Lamm von den Propheten verkiindet war, vom Himmel her kam 
und in einer Hohle und einer Krippe dem Fleische nach geboren 
wurde. Und auch die Geheimnisse des Leidens sind gleich bei der 
Geburt vorgebildet worden. Denn der Stern, der iiber ihm stand, 


untersagt (solange nicht das BuSsakrament empfangen ist). Vgl.0.S.193 
und den folgenden Abschnitt mit Anm. 45. 

~ 103, Frage (748 D). — Vor (im russischen Ritus: nach) der Kom- — 
munion der Glaubigen werden die Partikel in das Heilige Blut getam, 
wobei (im russischen Ritus) der Priester spricht: ,,Herr, wasche in Del 
nem kostbaren Blut die Siinden aller ab, derer wir hier gedacht haben: 
auf die Fiirbitte Deiner Heiligen.“ 

46 Uber die Liturgie, 94, Kap. (284 C) 

7 96. Kap, (285 D), | 

‘8 Ebd, 
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offenbarte ihn den Weisen. Herodes aber verfolgte ihn. Und 
Simeon nahm ihn auf seine Arme und verkiindete ihn als Zei- 
shen, dem widersprochen wird ... Deshalb werden die Umstande 
des Leidens auf diese Weise mitangezeigt.“* 

Der Priester spricht das Oblationsgebet und ,,berauchert kreuz- 
formig die Gaben, den Altar, den Altarraum und die Priester- 
schaft. Wir kennen auch einige, die das ganze Gotteshaus und das 
Volk berduchern, wie der heilige Dionysios sagt, daf$ vor der 
Liturgie vom Altarraum aus die Beraucherung in der ganzen 
Kirche vollzogen wird und wiederum am Altare endet“®*. — Zur 
Ordnung der Proskomidie sagt Symeon abschlieSend, daf alle 
Priester und Diakone Partikel darbringen. Die Diakone diirfen 
dies jedoch nicht selbstandig tun, sondern nur durch Vermittlung 
des Priesters*!, da die Darbringung der Partikel eine priesterliche 
Opferhandlung ist, was leider mancherorts, und sogar auf dem 
Athos, nicht beachtet wird. 

Wie diese letzte Vorschrift zeigt, ist Symeon sehr darauf bedacht, 
da die hierarchische Ordnung unter den Liturgen in allem zur 
Geltung kommt. Dieses Prinzip stammt von Dionysios, der auch 
tatsiichlich immer wieder als Gewahrsmann angefiihrt wird. Der 
Finflu8 des Areopagiten ist in dieser Schrift viel spiirbarer als 
in der erstbesprochenen. Offenbar hat Symeon fiir die ganze 
Sakramentenkunde, die den zweiten Teil seines Handbuches aus- 
macht, die in der Anlage “bnliche Kirchliche Hierarchie des 
Areopagiten zum Vorbild gewahlt. 
Der Betonung der hierarchischen Ordnung entsprechend finden 
sich in diesem Werk des Symeon auch genaue Angaben tiber die 
Regeln der Konzelebration: Der Bischof ist das Haupt der mit- 
zelebrierenden Priesterschaft, wie Christus das Haupt der Apo- 
stel ist82, Sein Segen wird erbeten vor dem Anlegen der heiligen 
Gewiinder®’ und vor jeder Beraucherung™. Er allein wird unter 


49 Ebd. (288 AB). 

50 Ebd. (288 C). 

51 Ebd. (289 A). 

82 Ebd. (292 A); 63. Frage (721 D-724 A). 

53 83, Kap. (261 A). 54 96, Kap. (288 D). 
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den Liturgen jeweils zuerst und zuletzt inzensiert®, Auf Seinen 
Wink wird die Liturgie erdffnet®®, fiir deren gesamten Verlauf 
das Wort gilt5?: ,Ohne mich kénnt ihr nichts tun.“ 

Aber auch die Priester sind in ihrem Ordo voll titig. Sie voj}. 
ziehen die Opferriten der Proskomidie®®, sie diirfen mit dem Bi- 
schof wihrend der Lesung auf den priesterlichen Thronen sjt- 
zen, sie stellen die heiligen GefafSe aut den Altar, alles Hand- 
lungen, die dem Diakon versagt sind. Die Priester verrichten die- 
selben Gebete wie der Bischor®, die sie freilich nicht immer eigens 
auszusprechen brauchen, wenn der Bischof sie ohnehin laut fir 
alle vortragt®!, Als wirklich priesterliche Mitliturgen stehen sie 
bei der Anaphora mit dem Bischof am Altar, wobei ihre Unter- 
ordnung unter den Bischof freilich stets gewahrt bleibt. Deshalb 
sagt Symeon: ,,Der erste Bischof (doyiegets ) nahert sich dem Al- 
tar, berithrt ihn und bringt das geheimnisvolle Opfer dar, indem 
er selbst den darstellt, der fiir uns geopfert wurde; die tibrigen 
aber haben durch ihn wie durch einen Mittler teil. Deshalb nahern 
sich auch die tibrigen Bisch6fe (éxioxomor) und Priester im Bema, 
wenn sie auch Konzelebranten (ovAeutoveyot) sind, dem Altar 
nicht wie der erste. Wiederum haben die anderen Geweihten 


55 Ebd. 

56 48. Frage (717 C); 96. Kap. (289 CD). 

57 Ebd. 

°8 96. Kap. (289 A). 

°° 65. Frage (724 AB). 

" Dies ist eigens vermerkt fiir das Anlegen der Gewander (261 C), fiir 
die Enarxis (717 C; 720B), fiir den Kleinen Einzug (291 C; 720 B). - 
Beim Grofen Einzug fallen die Glaubigen vor den gabentragenden 
Priestern nieder, um Gebet und Fiirbitte bei deren Opferhandlung 2u 
erflehen (729 A). 

*' So ist z.B. das eigene Aussprechen der Anaphora durch die Konze- 
lebranten bei den orthodoxen Griechen (anders bei den orthodoxen 
Russen und allen katholischen Byzantinern!) im allgemeinen nicht tib- 
lich (vgl. A. Raes, La concélébration dans les rites orientaux: MD 35, 
1953, 24-47, besonders 30-33), woraus jedoch nicht gefolgert werden 


darf, sie wiirden die Anaphora nicht in spezifisch priesterlicher Weis 
mitvollziehen, : 
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nach ihnen einen geringeren Rang® und kénnen nicht dasselbe 
sagen” und kommen zuletzt zur heiligen Kommunion, wie die 
aus der liturgischen Ordnung der Diakone,“64 

Tur Kommunion heifSt es: ,,Als einziger unmittelbar und als 
erster kommuniziert der Bischof, wie auch unter den Erzengeln 
die ersten den ersten Anteil haben, und durch sie die mittleren, 
und durch diese wiederum die iibrigen, wie Dionysios sagt. So 
empfangen durch den ersten Bischof die Bischéfe und Priester 
und durch die Priester die iibrigen Priester und Diakone.“65 
Auferhalb des Altarraums aber kommunizieren die Subdiakone, 
die Lektoren, die Monche und das Volk. 

Die Fiille der Deutungsmotive bei Symeon und die Verschieden- 
heit und Vielzahl seiner Quellen zeigt, daf§ der Verfasser tat- 
sichlich in auferster Treue zur ihm bekannten Tradition alles 
gesammelt hat, was zur Erklarung der Liturgie dienen konnte. 
Die liturgischen Schriften des Symeon wurden denn auch bis 
heute als Kompendium der Liturgiedeutung, ja als eine Art In- 
ventarverzeichnis aller kirchlich approbierten Deutungsmotive, 
hochgeschatzt, weitertradiert und immer wieder ausgeschrieben. 
So sehr aber Symeon der traditionellen Liturgiedeutung, beson- 


62 Da diese iiber den Diakonen stehen und von den Diakonen der 
Weihe nach unterschieden werden, muf es sich, wie auch aus der nachst- 
zitierten Stelle hervorgeht, um Priester handeln. Wahrscheinlich sind 
Priester gemeint, die nicht mitzelebrieren (also nur hic et nunc einen 
geringeren Rang haben) und deshalb bei der Anaphora nicht wie die 
anderen Priester ihre Weihevollmacht ausiiben kénnen. Eine solche 
Teilnahme von Priestern im Altarraum mit priesterlichem Kommunion- 
empfang am Altar selbst ist haufig. Eine andere Erklarung versagt, da 
Rangunterschiede zwischen konzelebrierenden Priestern selbst keine 
verschiedene Art der Teilnahme an der Opferhandlung bedingen 
k6énnten. 

83 Die Konzelebranten kénnen also bei der Anaphora etwas ,sagen”, © 
was den sonst im Altarraum befindlichen Priestern (und doch wohl 
auch den aktiv mitwirkenden Diakonen) nicht erlaubt ist. Dies kann 
nur die Anaphora selbst sein, die von den Konzelebranten nach Symeon 
anscheinend wenigstens teilweise leise mitgesprochen wird. 

"! 99. Kap, (296 D). 

"° Ebd. (300 C). 
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verpflichtet ist und so wenig seine subjektiye 
Treue zur ganzen, auch der altesten, kirchlichen Tradition he. 
zweifelt werden kann, so gering ist doch zu seiner Zeit die wirk- 
liche Kenntnis der alten Liturgiegeschichte. Nach Symeons eige- 
nen Voraussetzungen haben seine Ausfiihrungen das Gewicht, 
das ihnen die Tradition verleiht. Die Traditionen ftir seine Deu- 
tung aber sind verschieden nach Alter, Verbreitung und sach- 
licher Begriindung. Dafi Symeon ihnen allen in gleicher Weise 
gerecht zu werden versucht, macht seine Liturgieerklarung auf 
weite Strecken vieldeutig und verwirrend. 


ders seit Germanos, 


2, Nikolaos Kabasilas: 
Die Besinnung auf das Wesentliche 


Eine Sonderstellung unter den byzantinischen Liturgiekommen- 
taren seit Germanos nimmt die ,,Erklarung der Gottlichen Litur- 
sie“ des Nikolaos Kabasilas® ein. Sie ist ein geistig selbstandiges, 
wohldurchdachtes Werk, das den Sinn der vielfialtigen liturg- 
schen Symbolik immer wieder auf das eigentlich sakramentale 
Geschehen der Eucharistiefeier zuriickfiihrt, das auch dogmatisch 
umfassend behandelt wird. Als Traktat iiber das MeSopfer hat 
das Werk des Kabasilas auch in der abendlandischen Theologie 
von jeher grofes Interesse gefunden’? Auf dem Konzil von 
Trient wurde es als wertvolles Zeugnis der katholischen Tradi- 
tion angeftihrt. Der Konzilslegat Cervini veranlafte selbst seine 
lateinische Ubersetzung und sorgte so fiir weitere Verbreitung™. 
Als Erklirung der byzantinischen Liturgie jedoch und insbeson- 
dere nach seiner Stellung in der Reihe der iibrigen Liturgiekom- 
mentare wurde das Werk tiber gelegentliche Hinweise und Zitate 
hinaus bisher kaum behandelt®, Liturgiegeschichtlich aber diirfte 


‘Egunvete tH¢ Detas AEitovgytac: PG 1955, 368-492. 
Dafiir zeugt Z. B. M.de la Taille, Mysterium fidei, (Paris 84931); 
J.Kramp, Die Opferanschauungen der rémischen Mefliturgie (Freiburs 


1923) 112-167 und J. Rivitre, Le d : wen 
1931) 281-303, , Le dogme de la rédemption (LO 


68 Kramp 114-117. 


69 
r ao der ersten sehr anregenden Orientierung, die N. Gafs anlas- 
ich seiner Edition des Hauptwerkes des Kabasilas: ,,.Vom Leben in 
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gerade ein solcher Vergleich mit Germanos, Theodor von Andida 
und vor allem Symeon von Interesse sein. 

Schon die ersten Satze des Werkes zeigen eine ungewohnte, ge- 
radezu scholastisch anmutende begriffliche Scharfe: ,,Die Wit- 
kung der heiligen Mysterienfeier ist die Verwandlung (etaBod7) 
der Gaben in den edttlichen Leib und das Blut. Das Ziel aber 
‘st die Heiligung der Glaubigen, die Vergebung der Siinden und 
die Erbschaft des Himmelreiches. Vorbereitung und Beitrag zu 
dieser Wirkung und diesem Ziel sind die Gebete, Gesdnge, 
Schriftlesungen und alles, was vor und nach der Heiligung der 
Gaben in heiliger Weise geschieht und gesprochen wird. Obgleich 
nimlich Gott alle heiligen Gaben umsonst gibt und wir 1m vor- 
aus ihm nichts dazu beisteuern kdnnen, sondern es wirkliche 
Gnaden sind, so fordert er doch notwendigerweise von uns, daf 
wir disponiert sind, sie zu empfangen und zu bewahren.*” Das 
aber geschieht auf zweifache Weise: erstens, insofern uns die 
Gebete, Psalmen, Schriftlesungen und Handlungen der Liturgie 
zu Gott emporrichten; ,zweitens aber werden wir durch sie ge- 
heiligt, insofern wir durch sie Christus dargestellt sehen und das, 
was er fiir uns getan und gelitten hat. Denn in den Psalmen und 
Lesungen und allem, was von den Priestern die ganze Liturgie 
hindurch getan wird, wird das Heilswerk unseres Erlésers be- 
zeichnet, und zwar, was in diesem Zuerst geschah, auch durch 
das, was in der Liturgie zuerst offenbar wird, was an zweiter 
Stelle geschah, durch das Folgende (in der Liturgie) und was zu- 
letzt geschah, durch das Ende. Und wer sieht, was jetzt ceschieht, 
dem ist es méglich, auch jenes alles vor Augen zu haben. Denn 
die Heiligung der Gaben, das Opfer selbst, verkiindet seinen 


Christo“ (Die Mystik des Nikolaus Cabasilas vom Leben in Christo, 
Greifswald 1849; 2 Leipzig 1899, 154 ff.) und in seiner , Symbolik der 
griechischen Kirche“ (Berlin 1872, 300 ff.) bietet, widmet sich der Litur- 
gieerklarung des Kabasilas als solcher: G. Gharib, Nicolas Cabasilas 
et l’explication symbolique de la liturgie (PrOrChr 10, 1960, 114 bis 
133). — Die Einfiihrung von S. Salaville zur Ausgabe der “Equnveta in: 
Sources Chrétiennes 4 (Paris 1943) behandelt generell Leben und Werk 
des Kabasilas. — Allgemeine Literatur zu Kabasilas: Beck 782. 
” 1. Kap. (368 D-369 A). 
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Tod, die Auferstehung und die Himmelfahrt, weil diese ehrwiir- 
digen Gaben in den Herrenleib verwandelt werden, der dies alles 
auf sich genommen hat: daf er gekreuzigt worden, auferstanden 
und in den Himmel autfgefahren ist. Was aber vor dem Opfer 
geschieht, verkiindet das, was vor dem Tode war: seine Ankunft, 
sein Erscheinen und seine endgiiltige Offenbarung, was aber nach 
dem Opfer geschieht, verkiindet die VerheifSung des Vaters, wie 
er selbst sagte, ndmlich die Herabkunft des Heiligen Geistes ays 
die Apostel und die durch die Apostel gewirkte Bekehrung 
und Gottesgemeinschaft der Heiden. So ist die ganze Feier der 
Geheimnisse wie eine Ikone des Offentlichen Lebens des Erlj- 
sers." 74 

In dieser Einleitung wird bereits deutlich sichtbar, was Nikolaos 
mit der herk6mmlichen Liturgiedeutung verbindet und was ihn 
liber diese hinaushebt. Die Leben-Jesu-Symbolik der einzelnen 
Teile der Liturgie, wie sie seit Theodor von Mopsuestia iiblich 
ist, wird freilich auch von ihm beibehalten. Da sie inzwischen 
auch die Liturgie selbst entscheidend gepragt hat, erscheint sie in 
der Tat fiir die byzantinische Liturgieerklarung unaufgebbar. 
Nikolaos legt dabei Wert auf die gleiche Abfolge der Ereignisse 
im Leben Jesu und in der Liturgie. Dies verbindet ihn mit Theo- 
dor von Mopsuestia, der sich jedoch noch mit der Darstellung 
des Jesuslebens vom Gang zur Passion bis zu den Erscheinungen 
des Auferstandenen begniigte, vor allem aber mit Theodor von 
Andida. Dagegen machten Maximos und Germanos die Leben- 
Jesu-Symbolik nur fiir einzelne Abschnitte der Liturgie geltend, 
wahrend Symeon die zeitliche Abfolge weniger genau nimmt. 
An Theodor von Andida erinnert auch die Bezeichnung der Li- 
turgie als Ikone des Sffentlichen Lebens des Herrn72. 
Andererseits zeigt sich gerade beim Vergleich mit Theodor von 
Andida die Eigenstandigkeit des Kabasilas. Die Deutung be- 
schrankt sich bewuft auf das Erlésungswerk. Eine Symbolisie- 
tung der Groftaten und Wunder wird im Gegensatz zu Theodor 


71 Ebd. (369 D-372 B). 
7 Siehe o. S, 152. 
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ausdriicklich ausgeschlossen. So sagt Kabasilas bei der Erklarung 
des Proskomidiebeginns, da der Priester das Opferbrot mit der 
Lanze kreuzformig bezeichnet und die Worte spricht: Zum Ge- 
dachtnis unseres Herrn und Gottes und Heilandes Jesus Christus“, 
dieses Wort beziehe sich nicht nur auf das Brot, sondern auf die 
ganze Feier, gemaf$ dem Einsetzungsbefehl des Herrn, worauf 
er fragt, welche Handlungen denn Gegenstand des Gedachtnis- 
ses sein sollten: ,,.Etwa, daf$ er Tote erweckt hat, Blinden das 
Augenlicht schenkte, die Winde schalt und mit wenigen Broten 
Tausende sattigte, welche Taten bewiesen, daf er Gott war und 
alles vermochte? Keineswegs, sondern eher das, was seine 
Schwachheit anzuzeigen scheint: Kreuz, Leiden und Tod. Dessen 
zu gedenken befahl er uns.“78 Denn so hat es Paulus verstanden; 
und der Herr selbst hat beim Abendmahl, als er sagte: ,,das ist 
mein Leib“, nicht hinzugefiigt: der Wunder gewirkt hat, son- 
dern: ,,der flr euch gebrochen wird“, und beim Blut: ,,das fiir 
euch vergossen wird“. Leiden und Tod namlich bewirken unsere 
Erlésung und ohne sie kann der Mensch nicht auferstehen; die 
Wunder aber geschahen, um den Glauben zu wecken. 

Die Leben-Jesu-Symbolik der Liturgie gipfelt also bei Nikolaos 
eindeutig in der sakramentalen Anamnesis des Todes Christi 
bei der Konsekration. Die Sonderstellung des eigentlichen Op- 
fers, die Nikolaos schon im ersten Satz seines Kommentars be- 
tonte, wird keinen Augenblick aufSer acht gelassen. Eben diese 
eindeutige theologische Akzentuierung liefen die iibrigen Litur- 
giekommentare seit Germanos vermissen. Gerade bei Theodor 
von Andida wurde die Bedeutung der Anaphora gefahrlich ni- 
velliert, und keiner der Kommentare versuchte, den Unterschied 
zwischen der eigentlich sakramentalen und der nur symbolhat- 
ten Vergegenwartigung deutlich hervorzuheben. Gerade dieSym- 
bolik der Proskomidie und des Groen Einzugs war oft so rea- 
listisch dargestellt worden, da eine Steigerung ihrer Wirkmach- 
tigkeit in der Anaphora kaum noch méglich erschien. 

Hier schafft Nikolaos theologische Klarheit. Obwohl er die Sym- 


" 7. Kap. (384 A). 
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bolik der Proskomidie und des Groen Einzugs durchays 2u 
ihrem Recht kommen Iaft, erklart er doch mit aller Scharfe he; 
der Proskomidie: ,,.Das abgetrennte Brot ist, solange es auf dem 
Riisttisch liegt, reines Brot. Nur das hat es angenommen, daf es 
Gott dargebracht und Optergabe geworden ist, da es ja auch 
Christus nach jenem Alter bezeichnet, von welchem ab er Opfer- 
gabe wurde: das aber wurde er von seiner Geburt ab.“74 — Beim 
Grofen Einzug heifSt es entsprechend: ,, Wenn einige ... die Ga- 
ben als Leib und Blut des Herrn verehren und anrufen, so sind 
sie vom Einzug der Vorgeheiligten Gaben getduscht und kennen 
nicht den Unterschied zwischen diesem und jenem Opfer.“7 

Was aber Nikolaos am meisten tiber die herkémmliche Liturgie- 
deutung heraushebt, ist seine Respektierung der urspriinglichen 
Strukturen der Liturgie und des natiirlichen Sinnes der einzelnen 
Texte und Handlungen. Schon in der Einleitung betonte er, da 
die Gebete, Psalmen und Lesungen uns zunichst (ihrem Wortsinn 
entsprechend) zu Gott bekehren sollen. Zweitens aber erinnern 
sie auch an Christus. Das Verhaltnis von natiirlichem und héhe- 
rem Sinn wird am Beispiel der Kleidung erldutert: Die Kleider 
haben den natiirlichen Sinn, den K6rper zu bedecken; indem sie © 
sich aber unterscheiden, bezeichnen sie die Tatigkeit, den Lebens- 
stand und die Wiirde derer, die sie tragen7®, Ahnlich verhalt es 
sich mit den liturgischen Handlungen. Sie geschehen wegen der 
gegenwartigen Notwendigkeit, sodann aber auch, um Handlur- 
gen Christi zu versinnbilden: ,So beschaffen ist der Einzug 
des Evangeliums in den Altarraum und der Einzug der vereh- 
rungswiirdigen Gaben. Beide geschehen der Notwendigkeit ent- 
sprechend, der eine, damit das Evangelium verkiindet, der an- 
dere, damit das Opfer vollzogen werde. Beide bezeichnen aber 
auch das Erscheinen und die Offenbarung des Herrn, der eine das 
noch undeutliche und unvollendete Erscheinen (bei der Taufe); 
der andere die vollendete und endgiiltige (beim Einzug in Jeru- 


* 6. Kap. (380 D). 
® 24. Kap. (420 CD). 
78 4. Kap. (372 C), 
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salem). Es gibt aber auch Handlungen, die nicht aus Notwendig- 
keit geschehen, sondern nur um ihrer Zeichenbedeutung willen: 
so die Durchbohrung und kreuzférmige Bezeichnung des Brotes, 
die Lanzenform des Messers und schlieflich das Eingiefen des 
heifen Wassers in das Heilige Blut.*77 

Unter Anwendung dieser Prinzipien deutet Nikolaos nun die 
einzelnen Teile der Liturgie: Die Proskomidie dient der Vorbe- 
reitung und Weihe der Gaben. Brot und Wein sind die Erstlings- 
saben menschlichen Fleifes. Sie bezeichnen das Leben, das sich 
von ihnen ernahrt, und ihre Ubergabe an Gott bedeutet die 
Ubergabe des eigenen Lebens78. Im Hinblick auf Christus ver- 
sinnbilden sie seine Selbstaufopferung bei der Geburt, die sich 
im Kreuzestod vollendet. Deshalb wird aus dem Opferbrot das 

Siegel herausgetrennt, weil Christus aus der Mitte der Mensch- 

heit heraus sich dem Vater weihte”®; und ebenso wird schon jetzt 

auch der Tod des Herrn am Brote bezeichnet im Hinblick auf die 

Anamnesis des Todes bei der Konsekration®®. Bedeckt aber wer- 

den die Gaben, weil auch das Leben des Herrn bis zu seiner 

Taufe verborgen blieb®!. : 
Die Erklarung der Enarxis und ihrer Ektenien und Antiphonen | 
ist in erster Linie ein Traktat tiber das Gebet. Zugleich aber wer- 
den die Antiphonen ihrer Zeichenbedeutung nach als Prophe- 
zelungen auf die Geburt des Herrn und sein verborgenes Leben 
bezogen. 

Der Kleine Einzug leitet den Lesegottesdienst ein. Das hoch- 
ethobene, allen sichtbare Evangelienbuch bezeichnet den von nun 
an in seinem Worte sich offenbarenden Herrn: ,,Was will die 
Lesung der Heiligen Schriften? Wenn du ihren unmittelbaren 
Nutzen erfahren willst, so ist er bereits dargelegt: Sie reinigen 
uns und bereiten uns auf die grofe Heiligung der Mysterien vor. 
Wenn du aber nach ihrer Zeichenbedeutung fragst, so zeigen sie 


‘7 Ebd. (372 D). 

‘ 3.4. Kap. (377-380). 

i" >. Kap. (380 B-D). 

7 6.-10. Kap. (380-389). 
11. Kap, (389). 
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die Offenbarung des Herrn an, in der er sich nach seiner erste 
n 
Erscheinung nach und nach offenbart hat. Zuerst wird namlich 
das geschlossene Evangelienbuch gezeigt, das die Offenbarun 
des Herrn bezeichnet, die, wahrend er selbst schwieg, durch den 
Vater geschah ... Diese (die Verktindigung der Fleiligen Schrif- 
ten) aber bezeichnet die vollkommenere Oftenbarung, durch die 
er mit allen Offentlich verkehrte und sich kundtat, nicht nur 
durch das, was er selbst sagte, sondern auch durch das, was er 
die Apostel lehrte ... Deshalb werden die Apostelbriefe gelesen 
und wird auferdem das Evangelium verkiindet.“82 
Auch der Grofe Einzug geschieht zuniichst entsprechend der Not- 
wendigkeit. Es muf namlich zum Altar tibertragen werden, was 
auf dem Altar dargebracht werden soll, und dies muf ehrfirch- 
tig und sorgsam geschehen8*. Zugleich aber hat der Grofe Einzug 
auch die Bedeutung des letzten Sffentlichen Erscheinens Christ; 
bei seinem Einzug in Jerusalem8, — Eine symbolische Deutung 
der Niederlassung und Bedeckung der Gaben findet sich nicht, 
dafiir aber eine ausftihrliche Erklarung der Dialoge nach ihrem 
Wortsinn. 
Nach der Wiedergabe der Einsetzungsworte heift es: ,Sodann 
fallt er (der Priester) nieder und betet und fleht, daf’, nachdem 
er jene gottlichen Worte des eingeborenen Sohnes, unseres Erlé- 
sers, auch auf die vor ihm liegenden Gaben angewandt hat, diese 
durch die Aufnahme des allheiligen und allvermégenden Geistes 
verwandelt werden: das Brot in Christ} heiligen und ehrwiirdi- 
gen Leib, der Wein aber in sein makelloses heiliges Blut. Wenn 
er dieses gesprochen, ist das Ganze der Heiligen Handlung be- 
wirkt und vollbracht; die Gaben sind geheiligt und das Opfer 
vollendet, und die grofe heilige Opfergabe, die fiir das Leben 
der Welt dargebracht wurde, sieht man auf dem Altar. Denn das 
Brot ist nun nicht langer Typos und nicht Gabe, die ein Bild 
der wahren Opfergabe oder eine Aufzeichnung des erlésenden 
Leidens wie eine Tafel tragt, sondern die wahre Opfergabe, der 
® 22. Kap. (416 CD). 


83 24, Kap. (420 B), 
8 Ebd. (420 C), 
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Leib des Herrn, der all dies wahrhaft auf sich genommen hat. .., 
der gekreuzigt und getétet wurde, der vor Pontius Pilatus Zeug- 
nis abgelegt hat, der geschlagen, geschmaht und angespien wurde 
und Essig gekostet hat. Desgleichen ist auch der Wein eben dieses 
Blut, das dem hingeopferten Leib entstrémte, eben dieser Leib 
und dieses Blut: aus dem Heiligen Geiste gebildet, aus der heili- 
gen Jungfrau geboren, begraben, auferstanden am dritten Tage, 
aufgefahren in den Himmel, sitzend zur Rechten des Vaters.“®5 
Bei seiner Besprechung der Epiklese zeigt Kabasilas, daf ein blo- 
Res Aussprechen der Einsetzungsworte zur Konsekration nicht 
ausreicht, was freilich auch die Lateiner nicht behaupten, da sie 
‘1 der Intention des Priesters eine Bedingung zur Giiltigkeit se- 
hen. Offenbar setzt Nikolaos voraus, dafS eine solche Intention 
auch im sakramentalen Zeichen selbst einen bild- und worthaften 
Ausdruck finden miisse. So faf&t er denn auch das lateinische 
Kanongebet Supplices te rogamus als zur Konsekration gehorig 
und als lateinische Form der Epiklese auf®*. 

Das Eingieffen des heifSen Wassers in das Heilige Blut versteht 
Nikolaos als Zeichen der Herabkunft des Heiligen Geistes auf 
die Kirche. Damals kam der Heilige Geist herab, um das Heils- 
werk Christi zu vollenden: jetzt aber kommt er, um die Zeichen- 
haftigkeit der konsekrierten Heiligen Gaben zu vollenden. ,,.Denn 
das ganze Heilswerk Christi erscheint in der heiligen Feier der 
Eucharistie im Brote wie in einer Tafel eingezeichnet (denn auch 
das Jesuskind selbst schauen wir wie 1m Bilde, auch zum Tode 
gefiihrt, gekreuzigt und durchbohrt; dann aber das Brot, ver- 
wandelt in jenen ganz heiligen Leib, der alles wahrhaft erdul- 
dete, auferstand, aufgenommen wurde und zur Rechten des Va- 
ters sitzt), es mute aber auch das Ende von all diesem bezeichnet 
werden, damit die Darstellung des Mysteriums vollkommen 
sei.“87 Das Wasser bezeichnet in dieser Symbolik den Heiligen 
Geist, insofern es Feuer aufgenommen hat und der Heilige Geist 


. 27. Kap. (425 B-D). 
fa 30. Kap. (433-437). 
37. Kap. (452 A). 
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in Feuerzungen herabkam, die Mysterien (Leib und Blut Christi) 

aber die Kirche, die sich von ihnen nahrt. 

Diese Deutung steht insofern der urspriinglichen Zeon-Symbolik 

nahe, als auch sie stillschweigend von der in der Epiklese ausge- 

sprochenen Herabkunft des Heiligen Geistes auf die Gaben (wo- 

durch diese zum lebendigen, lebenspendenden und unsterblichen 

Fleisch und Blut des Herrn geworden sind) ausgeht88, die, ent- 

sprechend dem bevorstehenden Kommunionempfang nun im Hin- 
blick auf die Glaubigen betrachtet wird®®. 

In der Zeon-Symbolik vollendet sich die Symbolisierung des ge- 
schichtlichen Heilswerkes. Nach der Intensitat dieser Symbolisie- 
rung unterscheidet Nikolaos eindeutig die vor- und nachanapho- 
rische Symbolik, die zu vergleichen ist mit der Darstellung auf 
einer Tafel, und die eigentliche sakramentale Vergegenwartigung 
des Kreuzestodes durch die Realprasenz des Leibes Christi, von 
der es ausdriicklich heift, sie sei nicht mehr Bild und Aufzeich- 
nung wie auf einer Tafel, sondern reine Wirklichkeit. Nach dem 
Mage der Bildhaftigkeit waihlt Nikolaos in der letztzitierten 
Stelle fiir die Charakterisierung der Proskomidiesymbolik eine 
Ausdrucksweise, die sehr an die popularen Vorstellungen der 
Ikonographie des Lammes und an die massive Darstellungsart 
bei Germanos, Theodor von Andida und Symeon erinnert, wah- 
rend sonst die liturgische Symbolik bei Kabasilas weniger Ver- 
bildlichung als vielmehr Versinnbildung ist. Damit findet Niko- 
laos zuriick zu einem urspriinglicheren Symbolverstindnis, wi¢ 
es zuletzt bei Maximos und Dionysios anzutreffen war. Dies 
zeigt sich besonders in der Deutung der Einziige, deren Symbol- 


= Die Verbindung zwischen Epiklese und Zeon sprach sich schon in 
der Mischungs- (bzw. Zeon-)Formel des Barberini-Codex (Br 341, 20): 
Kis xAjoona IIvetwatos ‘Ayiov aus. 

° Im 14. Jahrhundert lautet die Mischungformel ITAnowpe oTnQloU 
TMLOTEMS, Uvetpatos ‘Aytov (Br 394, 3), die Segensformel zum 2¢00 
Evhoynpévn f Céous tHv dylov Zou ... (Br 394, 10) und die Forme 
zum Eingiefen des Zeon: Zéouc Tiotews, KAHOnS Ivebpatos ‘Aylov 
(Br 394, 14). In allen drei Formeln zeigt sich, wie die Blickrichtung VO" 
der Beschaffenheit der konsekrierten Gaben weg auf die Wirkung 
den Glaubigen geht, genau entsprechend der Deutung des Kabasilas. 
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charakter nicht SO sehr in einer aufseren Ahnlichkeit mit dem 
Erscheinen Christi liegt, als vielmehr in der bedeutungsmafigen 
Ahnlichkeit, die zwischen der Erdffnung des Wort- bzw. Opfer- 
gottesdienstes und dem Beginn der 6ffentlichen Lehrtiatigkeit 
bzw. des Leidensweges besteht. 

Auf diese Weise kann Nikolaos den Ablauf der Liturgie mit den 
Phasen des geschichtlichen Heilswerkes koordinieren, ohne die 
formale Struktur der liturgischen Feier aufSer acht zu lassen. Al- 
lerdings erreicht er diese Synchronisation nur, indem er bei der 
Proskomidie die Kreuzessymbolik der Inkarnationssymbolik un- 
rerordnet und das Troparion vom Edlen Joseph nach dem Gro- 
Ren Einzug tibergeht. Auch auf das Wort: ,,Erhebe Dich tiber die 
Himmel“99 vor dem Zuriicktragen der Kommunion auf den 
Riisttisch, mit dem zu dieser Zeit schon zu rechnen ist, findet sich 
kein Hinweis. 

Das Troparion vom Edlen Joseph spricht eindeutig die Grab- 
legungssymbolik der Gabenniederlegung aus und macht damit 
jeden Versuch konsequenter Synchronisierung zunichte. Schon bet 
Theodor von Mopsuestia lief sich die symbolische Grablegung an 
dieser Stelle nur als Vorandeutung dessen, was eigentlich nach 
dem Einsetzungsbericht zu geschehen hatte, einigermatten in das 
Deutungssystem einfiigen. Bei Germanos geht die Leben-Jesu- 
Symbolik ohnehin nur bis zur Anaphora. Theodor von Andida 
aber setzt sich iiber die Grablegungssymbolik an dieser Stelle 
hinweg und deutet die Dunkelheit, die wegen der Bedeckung 
durch den Aer iiber den Gaben liegt, auf die Nacht des Ver- 
rates. — 

Auch die Proskomidie kann Nikolaos nur dadurch in eine syn- 
chronisierende Liturgiedeutung einordnen, dais er die Bethlehem- 
Symbolik des Asteriskos als bildhaft-symbolische Ver gegenwartl- 
gung, die Kreuzestod-Symbolik aber als —. ae 
sich erst spater erfiillenden Bestimmung der Gaben rie art pas 
damit zwei in gleicher Weise bildhafte Handlungen als vers 


denartige Symbolisierungsweisen postuliert. 


”° Br 396, 30. — Vgl. S. 195. 
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Entsprechend seiner mehr »antiochenischen * Deutungsweise und 
seiner christozentrischen Frémmigkeitshaltung zeigt sich Niko. 
laos sehr zuriickhaltend gegentiber der Himmelsliturgiesymbolik 
die im 14. Jahrhundert sonst iiberschwenglich betont wird und 
die in der Liturgie besonders im Cherubshymnus und in den Ge. 
beten zum Kleinen Einzug und zum Trishagion zum Ausdruck 
kommt. Die Deutung ist hier niichterner als der liturgische Text: 
ein gewif verzeihlicher Mangel, geht es doch dem Verfasser vor 
allem darum, die Symbolik der Liturgie auf ihren eigentlich sa- 
kramentalen Kern und insbesondere aut die Anamnesis des To- 
des und der Auferstehung des Herrn hin durchsichtig zu machen. 
Da dies Kabasilas weit besser gelingt, als allen byzantinischen 
Kommentatoren vor ihm, verdient seine Deutung hohe Wert- 


schatzung. 
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SCHLUSSWORT 


Die byzantinischen Liturgiekommentare von Maximos bis zy 
Theodor von Andida deuteten eine Liturgie, die noch in voller 
Entwicklung stand. Sie spiegelten die jJeweils tragenden Krifte 
der liturgischen Entwicklung wider und waren vor allem unter 
dieser Rticksicht von Interesse. Den Deutungen des Nikolaos Ka- 
basilas und des Symeon von Thessalonike aber liegt die nahezu 
abgeschlossene liturgische Ordnung zugrunde, und so erhebt sich 
gerade bei ihnen die Frage nach ihrer liturgischen Angemessen- 
heit und ihrem bleibenden Wert. 

Symeon versucht, dem urspriinglichen Sinn der einzelnen litur- 
gischen Texte und Handlungen dadurch gerecht zu werden, daf 
er die verschiedenen Zeugnisse der Tradition sammelt und gleich- 
wertig nebeneinanderstellt. Da er ihre geschichtliche Bedingtheit 
nicht durchschaut, vielmehr allen Teilen der Liturgie und allen 
Deutungsprinzipien héchstes Alter und hochste Autoritit bei- 
mift, werden die wirklich urspriinglichen Liturgiestrukturen in 
seiner Deutung vielfach durch sekundiire Traditionen tiberdeckt, 
die auch das Wesen der Eucharistiefeier bisweilen eher verhiillen 
als manifestieren. 

Nikolaos dagegen geht ganz vom Wesen der Eucharistiefeier aus 
und ordnet von daher souverin die einzelnen Deutungsmotive. 
Von fritheren Kommentaren ist er unabhangig; die einzelnen 
Teile der Liturgie wertet er nach ihrer theologischen Bedeutung 
und ihrer Funktion im Rahmen der gesamten Eucharistiefeier. 
Beide Kommentare aber lassen, wenn auch in ganz verschiedener 
Weise, spiirbar werden, dafi der urspriingliche Sinn der einzel- 
hen liturgischen Texte und Handlungen sich nur der geschicht- 
lichen Betrachtung erschlie&t. Die Entwicklung von der friihen 
Onstantinopolitanischen bis zur byzantinischen Liturgie der Zeit 


213 


Scanned by CamScanner 


Symeons umfaft ein volles Jahrtausend, in dessen einzelnen Pe. 
rioden die Leben-Jesu- und die Himmelsliturgie-Symbolik als 
Hauptstromungen byzantinischer Liturgiegestaltung in ganz un- 
rerschiedlicher Weise zur Geltung kommen. 
Die Leben-Jesu-Symbolik ist besonders verwirklicht in den Riten 
der Proskomidie, der Brechung und Mischung, der Gabennieder- 
legung und im Gebrauch des Zeon, die Himmelsliturgie-Sym- 
bolik im Cherubshymnus und in den Gebeten zum Kleinen Ein- 
zug und zum Trishagion. Oft durchdringen sich beide, so z. B. in 
der Gestaltung der Einziige. Am einseitigsten setzt sich die Le- 
ben-Jesu-Symbolik zwischen dem 11. und 14. Jahrhundert durch, 
wie sich in der Symbolik des Asteriskos und in dem Wort: ,,Er- 
hebe Dich tiber die Himmel", vor allem aber in der Deutung des 
Theodor von Andida und in abgeklarterer Weise in der Liturgie- 
erklarung des Nikolaos Kabasilas zeigt. Der besonders in dieser 
Zeit unternommene Versuch, den Ablauf der Liturgie in seinem 
zeitlichen Nacheinander mit den einzelnen Phasen des Lebens 
Jesu zu synchronisieren, scheitert jedoch an der alteren Opfer- 
tod-Symbolik der Proskomidie und an der Grablegungs- und 
Auterstehungssymbolik nach dem Grofen Einzug, durch welche 
“n mn verschiedenen Stellen der Liturgie dasselbe Gedachtnis 
des Todes und der Auferstehung des Herrn verkiindigt wird, das 
a der Anaphora sakramental geschieht. 
rae dieser Symbolik und angesichts der in der byzantini- 
iturgiegeschichte vorherrschenden ,,areopagitischen“ Ge- 
a lat sich die Struktur der byzantinischen Litur- 
5 icles mt a beschreiben: Das sakramentale 
rintochen Tens en der Anaphora manifestiert sich in der byzan- 
sen, die os in ‘ee konzentrischen Symbolschich- 
neuer Weise bildhaft zur Darstellung brin- 
gen, wobei die Intensitit thr ereiee 
er S - 
fernung vom sakramentalen 7 _— x = — ra 
folge abfillt. Wie Diony« entrum in hierarchischer Stufen- 
lungen der Liture} ysis einst in allen symbolischen Hand- 
di urge, angefangen von d aucl n 
ie Wege des sak er ersten Berducherune: 
S Sakramentalen géttlichen Heilswirk kannte 
sO entfaltet sich in der spa . eulswirkens erkani'' 
pateren byzantinischen Liturgiegeschichté, 
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yor allem unter dem Einflu& des Bilddenkens, das ,Geheimnis 
der gottlichen Liebe zu uns“ konkret als Himmlische Liturgie 
und als Mysteriengedachtnis des Todes und der Auferstehung 
in einer heiligen, bunten Fiille sinnbildlicher Zeremonien“ und 
148 sich so bis in die entfernten vorbereitenden Handlungen der 
Proskomidie und des Liturgiebeginns ,zu bildhafter Darstellung 
herab“. So vollzieht sich die Begegnung mit dem Christusmyste- 
rium der Liturgie zuerst in der Begrii&ung der heiligen Ikonen, 
unter denen sich auch die Darstellungen der Erldsungsgeheim- 
nisse finden, sodann in den symbolischen Riten der Proskomidie, 
in der durch den Kleinen Einzug feierlich eingeleiteten Wort- 
verkiindigung, ferner im Grofen Einzug und den folgenden die 
Anaphora vorbereitenden Symbolhandlungen, schlieSlich nicht a 
mehr im Bilde, sondern in der Wirklichkeit des Leibes Christi 
selbst und im sakramentalen Gedachtnis seines Erlésungswerkes, 
das sich gleichzeitig jedoch auch wiederum bildhaft bezeugt in 
den symbolischen Handlungen zwischen Einsetzungsbericht und 
Kommunion. 

Als bildhafte Entfaltung der sakramentalen Eucharistie erweisen 
Geschichte und Gegenwart die Symbolgestalt der byzantinischen 
Liturgie. 
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